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 ASPECTS NOUVEAUX

 DU PROBLEME THAMOUDEEN'1

 Parmi les inscriptions rupestres preislamiques relevees dans
 le nord de l'Arabie, 2500 textes environ, redig6s en un dialecte
 nord-arabe, forment un ensemble relativement disparate, mais
 qu'on peut nettement opposer aux textes dedanites, min6ens,
 lihyanites et nabateens trouves dans les memes regions. Ces
 textes ont ete etiquetes (thamoud6ens ) parce qu'on a pense
 retrouver dans certains d'entre eux la mention de la fameuse

 tribu de Thamoud. Leur contenu est assez limite : il s'agit de
 breves invocations a des divinit6s, parmi lesquelles Lat, Ruda
 et Nahy(2) occupent une place importante; de formules de salu-
 tation et d'amour; d'autres breves notices de passants, et enfin
 de simples signatures. Ces graffites pr6sentent surtout de l'interet
 par l'apport qu'ils fournissent a l'6tude de l'onomastique et du
 panth6on arabes pr6-islamiques.

 Certaines particularites linguistiques, ainsi que des diff6rences
 dans les invocations ou dans l'emploi des formules, permettent
 de distinguer dans ces textes diff6rents groupes, en general
 assez nettement localises. A chaque groupe correspond un
 ensemble de particularit6s paleographiques(3). L'existence de

 (1) Le present article d6veloppe les 6elments d'une communication faite au
 23e Congres International des Orientalistes, a Cambridge.

 (2) Que nous identifions aux dieux Ruldai et Nuhai mentionnes dans les cam-
 pagnes arabes d'Asarhaddon, cf. James B. Pritchard, Ancient Near-Eastern Texts
 Related to the Old Testament, 1950, p. 291 b.

 (3) Ce fait a et mis en lumi6re par F. V. WINNETT, A Study of the Lihganite
 and Thamudic Inscriptions, Toronto 1937, p. 20 sqq.
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 J. RYCKMANS

 ces differences pose certains problemes auxquels une solution
 d'ensemble a ete propos6e il y a quelques annees, qui merite
 d'etre etudiee(l). Suivant cette hypothese, le materiel 6pigra-
 phique thamoud6en formerait, malgr6 sa variete, une reelle
 unite. II 6manerait d'une population homogene, la tribu de
 Thamoud et des tribus apparentees, population s6dentaire
 sp6cialisee toutefois dans le trafic des caravanes, ce qui expli-
 querait la dispersion des graffites (thamoud6ens ) dans toute
 l'Arabie du Nord. Les differences qui apparaissent dans les
 textes correspondraient en ordre principal aux etapes de la
 diffusion geographique de la langue et de l'ecriture de Thamoud,
 dans les stades successifs de leur evolution chronologique. Cette
 evolution se serait d'abord operee dans un territoire limite,
 berceau des Thamoudeens, avant que ne se propagent et se
 diversifient d'une fagon plus nette la langue et l'6criture thamou-
 d6ennes, a partir du iiie siecle de notre ere(2), au rythme de
 l'extension de l'activite des Thamoudeens dans tout le nord de
 l'Arabie.

 Cette explication ne vaut 6videmment que dans la mesure
 ou il serait effectivement 6tabli que les inscriptions thamou-
 deennes emanent d'une population homogene sedentaire.

 Les donnees qui permettraient d'affirmer que les Thamou-
 deens - ou du moins les auteurs des inscriptions dites thamou-
 d6ennes - etaient des sedentaires, ne sont pas convaincantes(3).
 C'est la mention possible d'un village (mdrl) dans une inscription
 thamoud6enne(4). C'est encore un dessin accompagnant un
 texte thamoud6en, et qui represente un laboureur au travail(5).
 Mais comme des nomades peuvent se livrer a l'occasion a des
 travaux agricoles, cet unique t6moignage indiquerait plut6t
 le caractere exceptionnel d'activites de ce genre chez les Thamou-
 deens. Le fait que les genealogies thamoud6ennes d6passent

 (1) A. VAN DEN BRANDEN, Les Inscriptions thamouddennes, Louvain 1950,
 p. 7-25.

 (2) A. VAN DEN BRANDEN, op. cit., p. 20, 25.
 (3) Cf. R. SAVIGNAC, Revue Biblique 58 (1951), p. 451.
 (4) Huber 712; A. VAN DEN BRANDEN, op. cit., p. 7 (qui renvoie par erreur a

 Huber 772).
 (5) Euting 690; cf. A. VAN DEN BRANDEN, op. cit., p. 7.

 6
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 ASPECTS NOUVEAUX DU PROBLEME THAMOUDEEN

 rarement une generation, au contraire des safaitiques(l), n'est
 pas, en soi, un argument decisif en faveur du caractere seden-
 taire des Thamoudeens. Enfin il est reconnu que les ruines de la
 ville de Hal-igr (Meda'in Saleh), que la tradition arabe attribue
 aux Thamoud6ens, sont en r6alit6 nabateennes(2). Par contre
 il s'avere que les textes thamoudeens ne sont jamais que de
 simples graffites; jamais ils ne revetent un caractere monu-
 mental, ou ils ne font partie integrante d'un monument. Leur
 contenu, dans sa monotonie depouillee, est absolument etranger
 aux preoccupations primordiales d'une population sedentaire,
 qui aurait eu ses villes et ses champs, son organisation politique
 (pensons a celle de Lihyan, de Dedan et de Ma'in du Nord),
 ses temples et ses necropoles. Ces graffites se presentent precise-
 ment en grand nombre a la peripherie de centres(3) dont on sait
 qu'ils 6taient occupes, durant la periode ou l'on place les ins-
 criptions thamoudeennes, par d'aulres populations - Dedanites,
 Mineens, Lihyanites, Nabateens - dont le caractere sedentaire
 ressort nettement des inscriptions qu'elles nous ont laissees.

 Si certains textes thamoudeens font allusion a des activites

 pastorales(4), aucun, par contre, ne permet de conclure que
 leurs auteurs aient joue un role important dans le trafic des
 caravanes. Les chameaux qui sont representes dans leurs
 dessins, et accompagnes du texte ( ce chameau appartient a X )
 ne sont d'ailleurs jamais bates. Enfin si les Thamoudeens avaient
 ete, comme les Nabateens, un peuple sedentaire vivant du
 commerce caravanier dont il se chargeait lui-meme, on s'atten-
 drait a ce que les auteurs classiques les mentionnent dans cette
 qualite. Or ceux-ci nous parlent des Mineens, des Gabeens, des
 Nabateens, comme peuples caravaniers, mais pas des Thamou-
 d6ens(5).

 (1) A. VAN DEN BRANDEN, op. cit., p. 7-8; G. RYCKMANS, Langues et kcritures
 semitiques, Groupe du Sud, dans Supplement au Dictionnaire de la Bible, 25 (1952),
 col. 321.

 (2) Cf. R. DUSSAUD, La penetration des Arabes en Syrie avant l'Islam,1955,
 p. 133.

 (3) A. VAN DEN BRANDEN, op. cit., p. 7; G. RYCKMANS, art. cit., col. 321.
 (4) A. VAN DEN BRANDEN, op. cit., p. 8.
 (5) ERATOSTHiNE ap. STRAB. Geogr., 16, 4, 4; AGATHARCHIDE ap. PHOTIUS,

 ed. MULLER GGM, II, 87 et 102; ARTPMIDORE ap. STRAB. Geogr. 16, 4, 18;
 DIODORE, Bibl. Geogr. 3, 42; PLINE, Nat. Hist. 12, 54 et 64-65.
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 Les auteurs des textes thamoud6ens etaient-ils uniquement,
 ou meme principalement, des membres de la tribu de Thamoud ?
 Cette eventualite a 6te g6neralement mise en doute, et a bon
 droit(1). Attribuer les textes thamoud6ens a la seule tribu
 de Thamoud serait assigner a cette tribu, si elle etait nomade,
 un territoire sans rapport avec la region peu etendue qui lui
 est attribuee par les auteurs classiques et la tradition arabe.
 Si les Thamoudeens 6taient des sedentaires, et que la dispersion
 de leurs textes s'expliquait par leur activite commerciale, il
 faudrait supposer - abstraction faite des autres difficults -
 qu'ils avaient en quelque sorte conserve le monopole de leur
 ecriture, en depit de la densite de leur penetration dans toute
 l'Arabie du Nord. D'ailleurs le mot lmd figure dans cinq textes
 seulement(2), dont trois proviennent de deux endroits, a 60 kilo-
 metres au nord de al-Higr, et les deux autres de quelques dizaines
 de kilometres plus a l'est. Si ce mot designe bien la tribu de
 Thamoud(3), il n'apparaitrait pratiquement que dans le terri-
 toire restreint attribue pr6cisement par la tradition a cette tribu.

 Quant a l'explication donnee aux differences linguistiques
 et paleographiques qui caracterisent localement les textes,
 elle se fonde sur divers reperes chronologiques interpretes en
 fonction de l'hypothese de l'unite du thamoudeen. Un type
 d'ecriture thamoudeenne est fort proche de l'alphabet dedanite
 (atteste a el-'Ela) qu'on peut dater, par des voies independantes,
 du ve siecle avant J.-C.(4). Par contre un autre type d'ecriture,
 fort different, figure notamment dans le resume thamoudeen
 d'une epitaphe nabateenne qui remonterait a 267 apres J.-C.(5).
 Dans l'hypothese de l'unite du thamroudeen, il est normal de
 supposer que le second type decoule du premier, et que tous les
 autres sont soit des interm6diaires directs entre les deux, soit
 des rejetons du premier type. Mais cette interpretation ne
 liquide pas tous les problemes. Elle conduit notamment a

 (1) Cf. en dernier lieu W. CASKEL, Lihyan und Lihyanisch, 1954, p. 21, n. 4.
 (2) A. VAN DEN BRANDEN, op. cit., p. 20.
 (3) Cette eventualit6 a 6t6 mise en doute par E. LITTMAN, BiOr 9 (1952), p. 219.
 (4) F. V. WINNETT, op. cit., p. 49-50.
 (5) RES 1175; elle date de l'an 162 d'une ere identifiee a celle de Bostra, cf.

 A. VAN DEN BRANDEN, op. cit., p. 24.

 8  J. RYCKMANS
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 supposer que les endroits ou l'on ne rencontre qu'un seul type
 de textes n'ont ete frequent6s qu'a une breve 6poque de l'histoire
 nord-arabe, a l'exclusion de toutes les autres(l). Elle n'explique
 pas pourquoi, a une 6poque donn6e, les caravaniers thamou-
 deens auraient utilise des formules et des types d'ecriture
 differents suivant les endroits qu'ils parcouraient.

 Mettre en doute l'unite du thamoudeen permet de donner aux
 faits une interpretation toute differente, et a notre avis satis-
 faisante. S'il s'av6rait que les inscriptions (thamoud6ennes
 emanent principalement des diverses populations locales sur le
 territoire desquelles elles ont 6te trouvees, les differences locales
 qui caract6risent les textes, loin de correspondre n6cessairement
 aux 6tats successifs d'une evolution en quelque sorte rectiligne
 de la langue et de l'6criture de Thamoud, refleteraient principa-
 lement la diversite regionale des dialectes d'une meme langue,
 et les variantes locales d'un systeme d'ecriture depuis longtemps
 repandu et diversifie dans tout le pays.

 C'est resolument dans cette voie, deja tracee par un examen
 attentif des textes publi6s, qu'il faut interpreter les donnees
 fournies par un premier depouillement de quelque 9.000 graffites
 thamoudeens(2) et 3.000 graffites himyarites nouveaux, recem-
 ment copies lors d'une prospection 6pigraphique en Arabie
 Seoudite. Cette prospection, organis6e en 1951-52 par H. StJ. B.
 Philby(3) etait dirigee par le Prof. G. Ryckmans de 1'Universite
 de Louvain. Les textes ont ete releves dans le triangle forme
 par les villes de Jidda, Najran et RiyId, et particulierement
 dans la partie sud de ce triangle. Le seul fait de l'existence(4)
 de textes thamoud6ens aussi nombreux, a plus de 1000 kilo-
 metres des principaux foyers connus jusqu'ici en Arabie du
 Nord, suffirait d6ja a modifier dans une large mesure les elements
 du probleme thamoudeen.

 (1) Voir deja G. RYCKMANS, art. cit., col. 321.
 (2) Dont nous pr6parons la publication.
 (3) Sous le g6n6reux patronage de feu le roi 'Abd al-'Aziz; cf. G. RYCKMANS,

 Horizons arabes, dans Bulletin de la Soc. Royale de Geographie d'Anvers, 66 (1953),
 p. 7683.

 (4) D6ja 6tablie depuis longtemps, cf. H. STJ. B. PHILBY, Sheba's Daughters,
 1939, p. 133 etc.
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 Considerons l'ensemble de ces textes thamoudeens, provenant
 du sud de l'Arabie centrale, pour l'opposer a l'ensemble des
 textes du nord connus prec6demment.

 Au point de vue pal6ographique d'abord. La disposition verti-
 cale des textes, courante dans le nord, devient exceptionnelle
 un peu au sud du 20e parallele (qui passe a environ 100 kilo-
 metres au sud de la Mecque). Si la plupart des alphabets attest6s
 dans le nord se retrouvent dans leurs grandes lignes dans les
 textes du sud, c'est avec une frequence respective toute diffe-
 rente ; sans compter que pour certaines lettres - g, z, d, g, etc. -
 la forme generalement en usage dans le nord est regulierement
 remplacee par une forme particuliere ou empruntee directement
 a l'alphabet himyarite. L'ecriture d'un grand nombre de nos
 textes se rapproche, jusqu'a s'y confondre, de l'ecriture himya-
 rite.

 Au point de vue du pantheon et de l'onomastique, il faut
 remarquer d'abord que les invocations aux divinites, fort
 fr6quentes dans le nord, paraissent faire completement defaut
 dans les textes du msud. On ne retrouve pas, dans ces derniers,
 de mention des dieux Rudal et Nahy. Le dieu Yagut, prati-
 quement inconnu dans l'onomastique des textes du nord(1)
 est bien represente dans les noms theophores de nos textes
 (zdygt, s'dygt, 'bdygO, hn'ygl mr'yOg, tymygt). On sait que ce dieu
 etait particulierement invoqu6 a (ruras(2), qui se trouve a la
 source du wadi Bisa(3), a proximite de la region dont provien-
 nent precisement une bonne partie de nos textes. La deesse al-
 'Uzza, honor6e jadis particulierement par la tribu de Qurai( 4) est
 inconnue dans les textes thamoudeens du nord. Par contre on la

 trouve invoquee dans certains textes monumentaux sab6ens(5).

 (1) A. VAN DEN BRANDEN, op. cit., p. 10 n. 11 mentionne trois occurences du
 seul nom Taymyaiut.

 (2) WELLHAUSEN, Reste Arabischen Heidentums, p. 21.
 (3) HAMDANI, Garzra (ed. D. H. MULLER), p. 118, 5.
 (4) WELLHAUSEN, op. cit., p. 39.
 (5) Corpus Inscriptionum Semiticarum, IV, no 558, 559; Rdpertoire d'Epigra-

 phie Semilique, n"8 4149 et 4784. Remarquons que le second de ces textes, en tout cas,
 emane d'un membre de la tribu de 'Amir, que d'autres textes permettent de loca-
 liser pr6cis6ment dans la region du Najran. La forme sud-arabe de ce nom est
 'zyn.

 10  J. RYC KMANS
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 ASPECTS NOUVEAUX DU PROBLEME THAMOUDIEN

 Dans nos graffites en ecriture himyarite, on la trouve dans
 les theophores de formation manifestement lihyanite 'bd hl'zy,
 ou 'bdhl'zy (1). Dans nos graffites thamoudeens, 'Uzza apparatt
 sans article dans les noms hn"zy, r"zy, mr't'zy, tym'zy, mais
 aussi dans les noms de forme deja bien arabes (2) ImIzy, 'bdl'zy
 et 'mtl'zy (alors que l'article thamoudeen est en h-). A ces diffe-
 rences regionales du pantheon (thamoud&en ) correspondent
 donc aussi des differences dialectales, exactement dans la
 ligne de celles qui distinguaient les diverses tribus de l'Arabie
 preislamique.

 L'onomastique comparee des textes thamoudeens fournit
 encore d'autres donnees interessantes. D'un peu plus de 2000
 noms propres diff6rents contenus dans l'edition qu'a donne
 A. van den Branden des textes du Nord, moins de 500 se retrou-
 vent, apres un premier sondage, dans nos textes, dont une
 moitie une fois seulement. Par contre plus de 500 noms d6ja,
 qui apparaissent au moins deux fois (et souvent beaucoup plus)
 dans nos textes, sont totalement inconnus dans les textes du
 nord. Pres d'une centaine de ces noms sont regulierement
 munis de la mimation; frequente est en outre l'adjonction
 orthographique des lettres faibles, dans des noms comme 'Aws.
 Ces deux caract6ristiques, inconnues dans les textes du nord,
 sont normales en sud-arabe monumental.

 Certains des noms thamoud6ens nouveaux, comme Lahay'atat,
 sont frequents en sud-arabe monumental. D'autres, tels que
 Mu'awiyya, IHarit, 'Abdlah (a lire peut-etre 'Abd al-Lah),
 ou encore le nom Hasan a peine atteste dans les textes du nord,
 sont bien connus en arabe. Fait significatif, ils pr6dominent au
 Najran sous domination himyarite en 525 de notre ere, d'apres
 les listes de martyrs fournies par le martyrologe syriaque (( Le

 (1) Le premier nom apparalt dans un graffite provenant manifestement d'un
 Min6en 6tabli a Dedan (royaume de Lihyan). - Meme formation, i notre avis,
 dans bmhl 'zy, nom d'une hierodule de Dedan (GI. 946, cf. K. Miaker, Die Hierodu-
 lenlisten von Ma'ln, 1943, p. 21). On trouve l'article en hl- dans le texte lihyanite
 recent JS 71, 8 (61ide en l- apres la preposition b-, ligne 5), oi la lecture l- de
 W. Caskel, op. cit., p. 124, repose sur une coupure fautive.

 (2) Comparer a l'orthographe mr'lqs de 'Imru' al-Qays dans l'inscription
 nabateo-arabe de al-Numara (RES 483); le nom de ce roi nord-arabe se retrouve
 sous la meme forme dans Ry 535, a parattre dans Le Muston de 1956.

 11
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 Livre des Himyarites ),(1), et ils apparaissent frequemment
 dans les graffites himyarites trouv6s dans cette r6gion. Par
 contre, s'ils apparaissent dans les textes monumentaux d'Arabie
 du Sud, c'est a une epoque tardive, apres les premiers si6cles
 de notre ere, pr6cis6ment au moment ou le royaume himyarite
 de Saba etendit son influence sur les populations d'Arabie
 centrale (fondation du nouveau royaume de Kinda, etc.) (2).
 Nos textes thamoud6ens n'etant pratiquement constitues

 que de signatures, il est encore difficile de se faire une idee de la
 langue en dehors de la remarque faite plus haut sur les diverses
 formes d'article, et I'emploi de la mimation. Notons toutefois
 qu'a la formule de salutation ou d'amour attestee dans le
 nord : fuln wdd f-fuldn (ou le mot wdd est regulierement suivi
 de la preposition f-), correspond dans le sud une formule analo-
 gue, mais ou le mot wdd n'est jamais suivi de f-. On trouve
 d'ailleurs plusieurs centaines de fois dans les textes du sud des
 formules telles que fulin wrb, fuldn wrb (ou Ibb) I-fuldn, ou
 encore fuldn wqr, formules totalement inconnues dans les
 textes du nord.

 I1 ressort donc d'une comparaison globale que les textes
 thamoudeens releves au sud de la Mecque se distinguent par une
 serie de caracteristiques de l'ensemble des textes du nord.
 Manifestement ils emanent d'une autre population, 6tablie
 dans le sud de l'Arabie centrale, qui utilisait des alphabets de
 type thamoudeen, mais avec certaines particularites; qui avait
 un pantheon et des noms propres diff6rents, et avait des affinites
 - notamment l'emploi de la mimation - avec la langue de
 l'Arabie du Sud himyarite.

 Mais examinant plus en d6tail les textes thamoudeens du

 (1) The Book of the Himyarites, ed. Moberg, p. LXXXIV sqq.
 (2) Cf. Jacques RYCKMANS, L'institution monarchique en Arabie meridionale

 avant l'Islam, Louvain 1951, p. 215-216; 318-319. On trouvera le texte, la traduc-
 tion et le commentaire d'inscriptions rupestres relatives A cette penetration dans
 G. RYCKMANS, Inscriptions sud-arabes, 10e serie, Le Museon 66 (1953), p. 275-
 311; Jacques RYCKMANS, Inscriptions historiques sabdennes de l'Arabie centrale,
 ibid., p. 326-342; W. CASKEL, Entdeckungen in Arabien (Arbeitsgemeinschaft
 fur Forschung des Landes Nordrhein-Westfalen, 30. Abh.) 1954; enfin dans un
 article que nous preparons sur : les persecutions ed. Nairin et I'ere sabdenne.

 12
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 ASPECTS NOUVEAUX DU PROBLEME THAMOUDEEN

 sud suivant leur provenance, on constate que chaque region
 possede un fonds propre, qui se manifeste aussi bien dans le
 type d'ecriture principalement utilis6, que dans l'emploi des
 noms propres ou des formules. Meme les dessins qui accompa-
 gnent les textes different d'apres les regions, surtout lorsqu'ils
 reprtsentent des etres humains. Cette constatation rejoint celle
 qui avait et6 faite pr6cedemment pour les textes du nord.
 Enfin la r6partition g6ographique des textes fournit des

 indications precieuses sur l'identite de leurs auteurs. Les graffites
 himyarites recolt6s au nord du Yemen jalonnent presque unique-
 ment les environs imm6diats de la ville ancienne de Najran,
 a la frontiere yemenite, et les voies principales de l'itineraire
 qui menait de la a la ville sabeenne de Qaryat al-Faw, en Arabie
 centrale, sur la route vers le golfe Persique. Ces textes himyarites
 emanent principalement - comme on peut en juger par leur
 bref contenu - de s6dentaires, originaires du Najran ou du
 Yemen, que des obligations commerciales ou militaires forgaient
 a voyager au plus presse. Sur le meme parcours les inscriptions
 thamoudeennes sont au contraire les plus nombreuses dans les
 baies plus reculees des massifs de rochers, dans des wadis trans-
 versaux, ou meme au sommet de montagnes d'acces difficile.
 Elles 6manent visiblement d'une population menant un genre
 de vie tout different : nomades qui menaient pattre et surveil-
 laient leurs troupeaux jusque dans les endroits les plus 6cartes.
 Le long de la route menant d'Arabie du Sud a la Mecque, que
 nous avons pratiquement suivie en sens inverse jusqu'aux
 environs de 'Abha les inscriptions thamoudeennes sont rela-
 tivement rares, et fort diversifiees localement(1). Par contre,
 la plupart de nos textes thamoud6ens proviennent de massifs
 situes au nord-ouest du puits de Hima (a 300 kilometres au
 nord du Najr5n), done nettement en dehors des deux voies
 anciennes reliant l'Arabie du Sud a la Mediterran6e et au golfe

 (1) Ces observations sont 6galement valables pour le trongon restant de cette
 route, entre le 'Asir et le Y6men, d'apres les textes (qui viennent d'6tre 6dites par
 A. VAN DEN BRANDEN sous le titre : Les inscriptions thamoudeennes de Philby,
 vol. I) r6coltes la en 1936 par Philby. Cf. H. StJ. B. PHILBY, Arabian Highlands,
 1952, chap. II et III, passim.
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 Persique(l). Constatation importante, car a moins de supposer
 qu'a l'epoque ancienne la route du Hijaz ait fait un inexplicable
 detour vers l'est, il faut en conclure que le phenomene thamou-
 deen est dans une large mesure independant de circonstances
 liees au trafic caravanier.

 I1 nous apparait des lors que le (thamoudeen ), dans sa
 variete et son extension geographique, loin d'etre la langue et
 l'ecriture d'un peuple nord-arabe qui aurait parcouru toute la
 p6ninsule, est simplement un ensemble d'Wcritures apparent6es,
 utilis6es plus ou moins simultanement par les diverses popu-
 lations preislamiques nomades et semi-nomades de toute
 l'Arabie occidentale, pour autant qu'elles echappaient a l'emprise
 directe des foyers de civilisation sedentaire du sud et du nord,
 depuis les confins du domaine safaitique, au nord, jusqu'aux
 portes des villes de l'Arabie du Sud himyarite.

 Cette fagon de voir entralne necessairement une revision de la
 theorie du developpement de l'ecriture thamoudeenne. En effet,
 il n'est plus necessaire de supposer que les ecritures thamou-
 deennes representent les etapes successives d'une meme direction
 d'evolution, partant d'une ecriture voisine de l'6criture dedanite
 du ve siecle avant J.-C., pour aboutir huit siecles plus tard a un
 style voisin du safaitique.

 Suivant une recente theorie (2), dont nous acceptons a tout
 le moins les implications chronologiques, les ecritures dedanite
 et himyarite auraient pris, au debut du ve siecle avant J.-C.,
 la forme geometrique que nous leur connaissons. De la compa-
 raison entre ces deux alphabets, fixes a peu pres ensemble en
 des centres distants de plus de 1000 kilometres - comme aussi
 de la comparaison avec l'alphabet lihyanite qui apparait plus
 tard - il ressort que leur archetype n'etait pas identique.
 Des avant cette epoque en tout cas, I'alphabet sud-semitique

 (1) Nous ne ferons que signaler ici le delicat probleme des ( zones de silence - :
 secteurs totalement vierges d'inscriptions dans le voisinage d'endroits oi les textes
 surabondent. L'explication la plus plausible parait dtre d'ordre psychologique.

 (2) Imise par M11e Jacqueline PIRENNE, La Grece et Saba, CRAIBL 1954,
 p. 119-125. Le texte, amplifi6, de cette communication a l'Academie des Inscriptions
 et Belles Lettres, est paru, dans le tome 15 des Memoires presenlds par divers savants,
 1955.

 14  J. RYCKMANS
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 ASPECTS NOUVEAUX DU PROBLEME TIIAMOUDEEN

 etait donc largement r6pandu dans toute l'Arabie, et sous des
 formes diversifiees(l). II est des lors permis de supposer que les
 divers alphabets thamoudEens sont les representants et les
 descendants de plusieurs rejetons independants d'une souche
 sud-semitique primitive, au meme titre que les rejetons d6da-
 nite, himyarite et lihyanite(2). Cette hypothese resoudrait une
 des principales difficultes de la theorie pr6cedemment regue,
 celle d'expliquer, dans le cadre d'une evolution en ligne directe
 des diff6rents alphabets thamoudeens, le fait qu'un certain
 nombre de signes aient jusqu'a trois ou quatre valeurs distinctes
 suivant le type d'alphabet dans lequel ils sont employes. Dans
 cette perspective, les particularites linguistiques et autres
 qui apparaissent dans les textes thamoudeens, et correspondent
 gen6ralement a un type paleographique donne, representeraient
 principalement les particularit6s de la langue et de l'ecriture des
 differentes populations de l'Arabie. Ainsi la presence de deux
 ou trois types d'ecriture a un meme endroit pourrait s'expliquer
 comme correspondant non plus aux stades successifs de l'evo-
 lution d'un merme dialecte et d'un meme alphabet, mais aux
 stades - successifs ou synchrones- d'occupation ou de passage
 de populations diff6rentes.
 Une autre constatation nous paraft confirmer ce point de vue.

 Lorsque des graffites rupestres en ecritures thamoudeennes et
 himyarites sont mreles, la patine des premiers est plus ancienne,
 et, s'ils sont superposes, les graffites himyarites obliterent
 toujours les thamoudeens. Les graffites himyarites peuvent etre
 dates d'une fagon generale par reference aux inscriptions monu-
 mentales himyarites de l'Arabie du Sud; ils remontent princi-
 palement aux IIIe-ve siecles de notre ere. La forte proportion

 (1) Nous manquons d'6elments de comparaison pour apprecier l'exactitude
 de la datation (Ixe ou xe siecle avant J.-C.) assignee par A. JAMME, BASOR 135
 (Feb. 1955), p. 38, a un graffite rupestre d'Arabie du Sud.

 (2) Suivant J. PIRENNE, op. cil., p. 46, et fig. 6, certains alphabets thamoudeens
 figureraient parmi les ancetres des alphabets precit6s. Lorsque plus d'6elments
 seront disponibles, il sera opportun de reexaminer avec plus de bienveillance qu'on
 ne l'a fait jusqu'ici la th6orie de H. GRIMME, Die Losung des Sinaischriftproblems,
 p. 24-25, suivant laquelle certains alphabets thamoudeens seraient un chainon
 intermediaire entre l'ecriture proto-sinaitique et les alphabets sud-semitiques.

 15
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 de lettres himyarites dans beaucoup de textes thamoud6ens du
 sud donne a penser qu'en Arabie centrale l'6criture thamou-
 d6enne a 6t6 fortement influencee vers la fin de son existence par
 l'ecriture himyarite. Peut-etre meme a-t-elle 6t supplant6e par
 celle-ci en certains endroits. Un roi de Kinda, Harit bin 'Amr
 (t 529) nous a laiss6 sa signature : elle est ecrite en caracteres
 himyarites(l). Les auteurs des graffites thamoud6ens d'Arabie
 centrale et du Sud sont probablement les "rb, ( bedouins ) qui,
 d'apres les inscriptions sab6ennes, commencerent a intervenir
 dans les conflits en Arabie du Sud vers le IIe siecle de notre ere,
 et y subirent une influence himyarite qui devint preponderante
 aux siecles suivants. II nous paralt absolument impossible que
 l'ecriture thamoud6enne si elle n'avait reellement quitt6 son
 berceau primitif qu'au IIe siecle de notre ere, pour se repandre
 au Inle siecle dans toute l'Arabie du Nord, ait eu le temps materiel
 de parvenir en Arabie du Sud, de s'y developper d'une fagon
 si dense et surtout si localement vari6e, a l'ecart des grandes
 voies de communication avec le nord, a un moment ou deja
 s'affirmait, dans le sud de l'Arabie centrale, l'influence de

 l'ecriture himyarite a laquelle elle semble bien avoir fini par
 ceder le pas.

 I1 est superflu de souligner l'int6ret historique que presente
 le fait que l'6criture thamoudeenne ait 6te si repandue dans
 toute l'Arabie occidentale preislamique. La victoire decisive
 remportee malgr6 cela par l'6criture arabe d'origine nabateenne,
 qui 6tait pourtant, au debut, bien moins adapt6e a rendre la
 langue arabe, n'en est que plus significative. Cette victoire
 s'explique aisement par la suprematie d'une civilisation seden-
 taire - celle des villes d'Arabie du nord, soumises a l'influence
 nabateenne - sur une civilisation de nomades et semi-nomades.

 II faut d'ailleurs noter que l'ecriture thamoudeenne parait
 s'etre maintenue moins longtemps en Arabie du Nord qu'au
 sud de l'Arabie centrale. En effet, dans le nord de l'Arabie,

 (1) Cf. G. RYCKMANS, Graffites sabgens releves en Arabie Seoudite, dans Miscel-
 lanea G. Furlani (sous presse; texte d'une communication faite au 23e Congres
 International des Orientalistes, a Cambridge).

 16  J. RYCKMANS
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 ASPECTS NOUVEAUX DU PROBLEME THAMOUDEEN 17

 on ne trouve de trace d'arabismes (emploi de l'article al etc.)
 que dans des inscriptions nabateennes ; plus au sud, au contraire,
 c'est encore dans des graffites en 6criture thamoudeenne que
 l'on trouve les noms d6ja bien arabes de Taym al-'Uzza, 'Abd
 al-'Uzza. Quoi qu'il en soit, l'6criture thamoudeenne parait
 bien s'etre effacee, dans le nord comme dans le sud, devant une
 autre ecriture - respectivement nabateo-arabe, et himyarite -
 vehicule d'une civilisation s6dentaire. Nous verrions volontiers

 dans ce fait une preuve nouvelle du caractere non sedentaire
 des auteurs des inscriptions thamoudeennes.

 Jacques RYCKMANS
 (Louvain)
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 SIMPLES REMARQUES NEGATIVES
 SUR LE VOCABULAIRE DU CORAN

 Le vocabulaire du Coran a fait principalement l'objet,
 depuis le moyen age musulman jusqu'a nos jours, de deux sortes
 d'6tudes : la d6termination exacte du sens des mots et la detec-

 tion des emprunts a des langues autres que l'arabe (1). Cette
 double recherche fondamentale n'6puise pas la matiere, tant s'en
 faut. Dans des directions diverses, des tranches du vocabulaire
 coranique ont 6t6 scrut6es m6thodiquement, avec un bonheur
 in6gal, par les orientalistes contemporains (2). Mais il reste, sur
 plus d'un point, beaucoup a reprendre, sans doute meme a
 inaugurer. L'on voudrait simplement ici suggerer une maniere
 un peu paradoxale, mais que l'on espere fMconde, d'envisager
 le probleme: la voie negative, c'est-a-dire la constatation, et
 dans une certaine mesure l'interpretation, non point de ce qui
 se trouve, mais de ce qui ne se trouve pas dans le Coran. Toute
 m6thode negative a ses perils. Ce n'est point une raison suffisante
 pour y renoncer a titre d6finitif. Les difficult6s et les embuches
 rep6r6es, et autant que possible circonscrites, il reste des secteurs
 assez larges oi l'investigation est en droit de se donner cours.

 S'agissant du Coran, c'est n6cessairement la vulgate 'uthma-

 (1) De notre temps, surtout Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur'dn,
 Baroda, 1938.

 (2) Notamment Torrey, The Commercial-theological Terms in the Koran, Leyde,
 1892; Talaat, Die Seelenlehre des Korans (mit besonderer Beracksichtigung der
 Terminologie), Halle, 1929; Sister, Metaphern und Vergleiche im Koran, Berlin,
 1931; Sabbagh, La Metaphore dans le Coran, Paris, 1943.
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 R. BRUNSCHVIG

 nienne qui servira de texte de base ; mais il faut bien se demander
 si les variantes enregistrees en dehors de cette vulgate ne
 modifieraient pas les donnees utiles et les conclusions a en tirer.
 II semble, a la suite d'une recherche sommaire, qui serait a
 reprendre plus minutieusement pour une enquete plus detaillee,
 qu'une preoccupation de ce genre soit plutot vaine au stade des
 premi6res reflexions : les variantes extra-'uthmaniennes qui nous
 sont parvenues apparaissent, sous l'angle du vocabulaire, comme
 d'une tres faible portee. Plus importante pourrait etre la consi-
 deration chronologique, celle qui tiendrait compte des dates
 successives, assur6es ou probables, des versets du livre; mais
 elle devient a peu pres superflue si, comme on l'entend ici, c'est
 le texte coranique in globo, et non pris a des moments differents
 de sa rev6lation, qui est soumis a un examen negatif.
 Examen negatif, par rapport a quoi, en l'absence de prose du

 meme temps(1) ? Et quelle sera la valeur de constatations nega-
 tives operees sur un document dont l'ampleur et la vari6te, bien
 quenotables, n'atteignent n6anmoins qu'a des dimensions limi-
 tees ? Le r6ferentiel pourrait etre la poesie arabe ancienne, avec
 toutes les incertitudes qui s'y attachent et le desavantage supple-
 mentaire d'etre pr6cisement de la poesie. On lui preferera
 presque toujours dans ces pages la prose arabe classique, telle
 qu'elle est solidement attestee a partir des IIe et IIIe siecles de
 l'hegire: decalage dans le temps et aussi dans l'espace; natu-
 rellement, la comparaison implique alors d'autres problemes
 et se situe sur un terrain different. D'autre part, l'evidence
 meme est qu'on ne saurait mettre exactement en parallele le
 lexique d'un seul livre, fut-il dense et riche, avec l'immense
 vocabulaire de toute une langue pratiquee dans les domaines
 les plus divers. Le constat de carence n'est d'ordinaire signi-
 ficatif ou susceptible de le devenir, qu'appuye sur des indices
 complementaires; le premier de tous est que les sujets generaux
 ou particuliers traites dans le Livre rendent surprenant que tel
 ou tel terme habituellement usite dans la langue a ce propos

 (1) Sur le plan strictement scientifique on ne saurait regarder le texte des
 o hadiths proph6tiques , comme un temoignage valable sur la prose arabe a l'6poque
 de Mahomet.
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 REMARQUES NEGATIVES SUR LE VOCABULAIRE DU CORAN 21

 n'y figure point Une objection de methode peut etre formulee,
 qui atteint tout argument a silentio, et que rend plus sensible,
 dans le cas pr6sent, le nombre relativement dlev6 des hapax,
 j'entends : hapax a l'int6rieur du Coran et par rapport a lui;
 la difference est mince entre un et zero ; et l'on pergoit la delica-
 tesse du critere qui, sur cette marge d'une unite, fait passer de
 l'etre au neant. La meilleure parade a cette attaque menagante
 est d'accentuer la prudence : il convient de ne faire porter les
 observations que sur des mots du langage litteraire v6ritablement
 tres r6pandus, et de ne donner valeur, de surcrolt, a leur absence
 du Coran que lorsque de tres s6rieuses presomptions, a defaut
 d'une certitude, invitent a ecarter l'hypothese du fortuit.

 Nous nous pencherons d'abord sur un phenomene qui, relevant
 au propre de la morphologie, participe aussi du vocabulaire
 assez largement. L'emploi du diminutif, surtout dans sa nuance
 soit caritative soit d6pr6ciative, est vivant en arabe a toute
 epoque et en tout lieu. Son scheme classique fondamental est
 fu'ail, et les grammairiens anciens se plaisent a disserter longue-
 ment sur les aspects divers que ce scheme revet, appliqu6 aux
 formes nominales les plus variees; les dialectes m6di6vaux et
 modernes ont multiplie les types morphologiques de diminutifs,
 plus pr6cisement d'hypocoristiques (1), en faisant appel, au
 besoin, a des suffixes etrangers a l'arabe (2). Le Coran connalt
 des diminutifs de forme fu'ail, dans la mesure oti il faut consid6rer
 comme tels plusieurs noms propres : Su'aib (passim), 'Uzair
 (IX, 30), Qurais (CVI, 1), IHunain (IX, 25), auxquels on est en
 droit sans doute d'agr6ger Sulaimdn (passim). Mais pour ce qui
 est des noms communs, le seul exemple de diminutif qui s'y
 rencontre - cette remarque ne semble pas avoir 6te faite
 jusqu'a ce jour - est dans l'expression figee yd bunayya, qui
 est la maniere la plus ordinaire dans le classique pour rendre
 ( 6 mon fils ) : dans les six versets ou elle figure (XI, 42, XII, 5,

 (1) Littmann, Arabische Hypokorislika, dars Studia Orientalia I. Pedersen
 ...dicala, Copenhague, 1953, pp. 193-199.

 (2) Voir notamment N1ldeke, dans ses Persische Studien, I (Sitzungsberichte
 d. k. Akademie der Wissenschaften, Vienne, t. CXVI, 1888), pp. 407-411;
 Garcia G6mez, Hipocoristicos drabes y patronimicos hispdnicos, dans Arabica, 1954,
 pp. 131-135.
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 XXXI, 13, 16, 17, XXXVII, 102), elle est mise chaque fois
 dans la bouche d'un patriarche ou d'un prophete; trois des
 chapitres des ((Proverbes de Salomon ), dans la Bible, com-
 mengaient d6ja par ce (( mon fils ), d'allure presque rituelle
 en tWte de textes sapientiaux (1). Comment expliquer qu'en
 dehors de ce cas unique, bien particulier, le Coran ne fasse point
 place, dans tant de passages vehements ou enflammes, A ces
 termes du langage affectif que sont, par excellence, les dimi-
 nutifs ? Ne peut-on risquer l'hypothese qu'ils etaient sentis,
 confusement ou clairement, comme d'une certaine vulgarit6
 indigne du Verbe r6v6le, ou simplement irrecevable dans une
 prose soutenue ? Du meme coup se trouverait souligne que le
 caractere de style noble etait revendiqu6 des l'origine par le
 Coran.

 Mais venons-en au vocabulaire proprement dit. II est, en
 premier lieu, des mots nombreux - en dehors des emprunts
 caracterises a des langues 6trangeres - dont l'absence a son
 explication necessaire ou possible dans l'evolution sociale et
 culturelle qui se situe entre l'epoque coranique et les temps
 post6rieurs. Des exemples meriteraient d'etre mis en relief, pour
 leur importance particuliere et comme moins attendus. Tel serait
 le cas d'amir et de qd'id (toute la racine q w d manque), chefs
 militaires d'armees organisees; celui peut-etre aussi du mot
 adab (2) (toute la racine 'd b manque), appele a rendre une notion
 complexe et frequente, qui se d6veloppera du ((savoir-vivre,
 aux (( belles-lettres ). Le Coran n'exprime pas le (( temps)) a l'aide
 du terme classique le plus ordinaire zaman (var. zaman), alors
 que, pour le ((lieu ,, il fait usage tres frequemment du banal
 makdn, qui fera souvent, plus tard, couple avec zamdn. I1 a,
 pour enoncer un ((moment) du temps les termes usuels hin,
 dn, waqi, pour 1'( heure ) sd'a, pour la ( dur6e ) dans le temps
 amad ou mudda, pour le (( cours [fatal] du temps ) dahr(3). Fau-

 (1) Horovitz, Koranische Untersuchungen, Berlin-Leipzig, 1926, p. 135.
 (2) On a propose d'expliquer adab, et les denominatifs qui en derivent, A partir

 du pluriel de da'b (voir Enc. Islam', I, p. 180), terme qui, lui, est de la langue du
 Coran.

 (3) Ni 'asr ni 'ahd, qui s'y trouvent, n'y sont pris dans le sens d'6 epoque ).

 22

This content downloaded from 187.192.93.178 on Tue, 23 Jan 2018 03:47:33 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms
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 drait-il supposer que zarnmn, cependant vieux dans d'autres
 langues semitiques, n'6tait pas acclimat6 anciennement en
 arabe(l) et qu'il n'y aurait acquis droit de cite qu'avec le deve-
 loppement d'une notion plus rationnelle du (temps ) ?

 En annexe et en suppldment a ce type d'absences, il convien-
 drait de relever les mots pr6sents, mais dont la signification
 classique la plus ordinaire n'existait surement ou probablement
 pas a l'epoque du Coran. Pour qad/i dans le sens de acadi ),
 c'est une certitude. Ne doit-on pas, dans le domaine du droit,
 y adjoindre le verbe wajaba = ( falloir, etre obligatoire ), dont
 l'absence serait presque impensable chez les classiques, mais
 qui est encore inconnu - fait bien remarquable - du Coran,
 si ce n'est une fois (XXII, 36) dans le sens etymologique de
 ( tomber, s'Wcrouler (2) ? Or, quelle idee s'av6rait plus indis-
 pensable au Livre que celle d'obligation, qu'il rend en effet par
 des tours divers ? II se pourrait aussi que les mots connotant
 ((ordre ) et surtout ((espkce ), qui seront evoques plus loin,
 fussent a mettre, pour l'evolution semantique, dans la pr6sente
 categorie.

 Cependant, l'essentiel du constat negatif que l'on entend
 dresser ici porte sur des vocables dont aucun indice historique
 ou philologique suffisamment net ne paralt mettre en cause
 l'anciennete d'emploi ou de signification. Operons un sondage.
 Prenons au hasard l'une des consonnes de l'alphabet : n. Parmi
 les racines les plus souvent attest6es dans la langue classique
 - il n'est nul besoin de statistiques pour l'affirmer, - en voici
 facilement une trentaine, toutes commengant par n, qui ne se
 rencontrent pas dans le Coran oi l'on pourrait a bon droit
 s'attendre a les trouver:

 (1) Mon collegue et ami R. Blach6re veut bien m'assurer que le mot ne se
 rencontre pas - ou ne se rencontre gu&re - dans la poesie ancienne.

 (2) Comparer, s6mantiquement, le francais , incomber, 6choir ?.
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 n b - jaillir, exceller
 n b - fleche ; merite
 n b h - 6veil, attention
 n / - mettre bas, produire
 n t n - mauvaise odeur

 n b - noblesse

 n z - achevement

 n h f - maigreur
 n h w - direction

 n d b - invitation; lamenta-
 tion funebre

 n d r - raret6

 n z h- abstention; agr6ment
 n s - tisser

 n s q - ranger
 n s m - souffle

 n s d - adjuration, recitation
 poetique.

 11

 n

 fl

 n

 n

 n

 n

 n

 n i

 1

 n

 n

 n

 n

 n

 n

 z m - ranger
 's- relever, reconforter

 q d- critique; monnaie
 q - point
 q I - transferer
 q y - purete
 k y - blesser

 m w (ou nm y) - croltre
 h b- piller
 h d - attaquer

 h

 h

 h

 w

 w

 w

 z - tre proche, saisir
 d - se dresser

 I - se desalterer

 - suspendre
 ' - esp6ce, sorte
 y - tendre vers, se pro-

 poser (1).

 Nous avons bien dit ( racines ) et non pas ((mots ), ce qui
 multiplie consid6rablement les absences. Et il serait loisible
 d'allonger la liste, sans forcer. II est ais6 de proceder de meme
 pour n'importe quelle lettre initiale, c'est-a-dire pour la totaliti
 du lexique. N'est-ce point la preuve que le Coran ne renferme
 qu'une part r6duite du vocabulaire classique le plus courant ?

 Nous sommes appel6s, maintenant, a nous demander s'il
 existe une possibilite de classement et d'interpretation des faits.
 On ne saurait se dissimuler qu'en l'etat actuel de nos connais-
 sances sur la situation de la langue au temps de Mahomet,
 notamment sur l'obscure question des dialectes, bien des explica-
 tions ou nous echappent ou nous apparaltraient comme trop
 risqu6es; dans beaucoup de cas il semble qu'on n'ait point le
 droit de s'aventurer, pour l'heure, au-dela d'un simple releve.
 Mais deja la curiosit6 s'6veille davantage a constater l'emploi
 repete de certains termes, dont les synonymes usuels font

 (1) Pour ces trois dernieres radicales on a toutefois, en un seul exemple, nawa =
 noyaux ),.

 24
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 toujours defaut. A titre d'exemples, on notera ceci : le Coran
 a plusieurs fois hut = (poisson ), jamais samak(a) (1); il a,
 pour (marchandise ), bidd'a ou tijdra (qui signifie aussi
 ( commerce )), jamais sil'a; il rend l'id6e d'(( utilite ) tres souvent
 par la racine nf', jamais par des mots de racine fyd, - l'ide
 de (justice, equite ) bien des fois par les racines ' d I ou q s .,
 jamais par des mots de racine n s , - l'idee de ((changer,
 remplacer ) tres fr6quemment par la racine b d 1, jamais par des
 mots de racine ' w d. S'agit-il Ia de ph6nomenes communs,
 refl6tant l'etat de la langue a une epoque et en un milieu donnes,
 ou bien se hasardera-t-on a croire que tels au moins d'entre eux
 sont le propre du Prophete, sans que nous en soupgonnions le
 moins du monde la raison ?

 On peut bien, en revanche, se sentir plus a l'aise dans cette
 derniere hypothese quand on est en mesure de soupgonner
 que des mots, selon toute vraisemblance fort repandus dans
 l'Arabie ancienne, manquent au Coran pour un motif de style
 ou de pensee. La distinction, au reste, est parfois subtile entre
 style et idee. Dans le domaine du concret, la vision mentale du
 Prophete est peut-etre d'abord en cause; mais de la deja
 s'apergoivent des reticences de langage probablement voulues.
 Sur certaines notions a resonance ethique, le doute s'amenuise,
 et l'on admettra volontiers que l'elimination lexicologique
 r6pond alors a une attitude consciente, intimement accord6e
 a la nouvelle religion.

 L'evocation de la nature est si frequente dans nombre de
 sourates, si saisissante, si coloree, que l'arsenal des mots qui en
 decrivent les aspects divers s'annonce a priori, a qui essaie d'en
 faire l'inventaire, comme tres fourni. Et de fait il est des secteurs
 - tel celui du paysage terrestre - ou le vocabulaire s'affirme
 abondant et varie. On n'en 6prouve qu'une plus grande surprise
 devant le silence du texte sur quelques termes usuels. Ce n'est
 pas, comme il va de soi, I'absence de talj = ((neige ), ou de

 (1) Landberg, Glossaire DatEnois, p. 1100, a not6 que les a anciennes poesies en
 arabe classique ) ont couramment huit, non point samak.
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 gdba = ( foret s(1), qui 6tonnera pour l'Arabie. Mais ne convient-
 il pas de juger 6trange que le Coran ne renferme point le nom du
 ((sable ), raml (il a une fois tas de sable ), katib, LXXIII, 14)(2) ?
 Et qu'il ne presente, a une exception pres, badw,XII, 100 (dans
 l'histoire biblique de Joseph), aucune des designations courantes
 pour le ( desert ) : sahra', qafr, barriyya, mahmah, faldt, majhal,
 faifd', (mafdza n'y signifie que refuge )) ? Peut-etre l'hapax
 q"a (XXIV, 39), associe a sardb = (( mirage ), est-il a entendre
 dans ce sens. Une recherche de style serait-elle responsable de
 ces evictions ? On ne voit pas bien ce qui en rendrait compte
 sur le plan des idees.
 II se pourrait, au contraire, qu'une attitude definie de pensee

 vtnt justifier quelques absences, qu'il serait malaise de negliger.
 Le Coran, qui a un sentiment tres vif des grands phenomenes
 de la nature et qui met l'accent- plusieurs reprises sur la succes-
 sion du jour et de la nuit, ne s'attache pas a l'alternance des
 saisons : les mots saif = ((te , sild' -= ((hiver), ne s'y
 rencontrent qu'une fois, associes, dans une des sourates les
 plus anciennes (CVI, 2), a propos de la caravane mecquoise;
 ni '(( automne h, harif, n'y est cite, ni - ce qui est beaucoup
 plus frappant- le fameux ((printemps ), rabl', du desert ou
 de la steppe, qui ranime les paturages et gonfle de vie betes et
 gens. L'importance exclusive accordee aux lunaisons, la reforme
 du calendrier au profit d'une annee strictement lunaire (IX, 36),
 concordent avec ce rejet dans l'ombre des phases saisonnieres;
 les celebres foires de l'Arabie preislamique ne devaient pas
 tarder a en patir. Peut-etre aussi une tendance a repousser les
 themes favoris de la poesie profane se fait-elle jour dans l'aban-
 don remarquable du mot rabl'. Cette meme tendance motiverait
 assez facilement d'autres renonciations : par exemple a badr =
 ((pleine lune ),. et a anwd' -( etoiles annongant la pluie ).
 Mais il n'est pas interdit de voir, en plus, dans ces deux dernieres

 (1) Aika, qui figure dans le texte quatre fois, d6signe toujours le maquis >
 du pays de Madyan.

 (2) Sur le sens du nom propre sud-arabique Ahqdf, XLVI, 21, interpret6 tradi-
 tionnellement comme signiflant Dunes n, mais qui ne voudrait dire que
 a Montagnes ,, voir Enc. Islam2, I, p. 265.

 26
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 absences, la reprobation implicite de rites ou de croyances a
 d6raciner( ).

 Jetons un coup d'oeil, a pr6sent, sur le corps de l'homme,
 puis sur les regnes vegetal et animal. II manque plusieurs noms,
 tres courants, de parties du corps. On mentionnera a peine, avec
 hesitation, ceux dont l'absence s'imputerait commod6ment au
 hasard : tels hajib = ((sourcil ), sud =- ((tempe ), warik =
 e hanche a, fahd = cuisse ). L'(( epaule ), katf ou 'adiq ou mankib,
 manque aussi, bien qu'on ait le pluriel, mandkib, applique dans
 un verset (LXVII, 15) aux vastes etendues de la surface terrestre.
 Mais on sera plus trouble du fait que le ( foie ), kabid, n'est jamais
 nomme; une seule fois, de la meme racine, kabad, XCI, 4, dans
 un sens figure: c mis6re ). Le foie joue un si grand r61e dans les
 vieilles conceptions semitiques et dans l'expression arabe tradi-
 tionnelle de la pensee(2) que la surprise est forte a constater
 son absence. Ici encore, la question se pose sans qu'on la resolve:
 style ou idee ? La reponse a cette alternative parait plus claire
 pour un autre terme fondamental qui, lui non plus, ne figure
 pas dans le Coran : la (datte ), lamr. L'evocation des palmiers
 y est fort courante, comme il se doit en Arabie, avec leurs troncs,
 leurs palmes, leurs fleurs enveloppees et leurs cimes chargees
 de fruits; le Livre a des mots pour ( regimes de dattes ), qinwdn,
 - pour ((noyaux ), nawa, - egalement pour ((pellicule ),
 qitmir, - (fente ), naqir, - et ((fibre de la fente ), fatil, des
 noyaux de dattes, tous trois symboles d'une quantite fort
 minime; mais les dattes elles-memes ne sont citees que sous le
 vocable rutab, e [dattes] fralches ), XIX, 25, ou dans l'expression
 lamardt an-nahil, ((fruits des palmiers ), XVI, 67. II est probable
 que le nom le plus ordinaire de la datte, au stade comestible,
 tamr, aurait produit un effet de platitude dans cette prose qui
 vise a l'effet. En troisieme lieu, passant aux animaux, on
 soulignera l'absence du mot faras = (cheval . Non point que

 (1) Pour anwa', voir Pellat, dans Arabica, 1955, p. 30. Des hadiths et le Lisan
 a'-'Arab, I, 170, bas, enregistrent la condamnation islamique de la croyance aux
 astres faiseurs de pluie.

 (2) Principalement Merx, Le role du foie dans la litterature des peuples sdmitiques,
 dans Florilegium... Melchior de Vogia, Paris, 1909, pp. 429-444 (rbefrence due a
 l'obligeance de M. William Mar~ais).
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 le Coran ignore cette monture; mais, s'il la nomme en plusieurs
 passages, c'est a l'aide du collectif: hail. L'(( ane ) est, dans le
 Livre, au singulier ou au pluriel; le ( chameau )) n'est au singulier
 qu'une fois, jamal, VII, 40, dans une expression biblique; le
 (( cheval ), plus r6solument encore, est saisi non point en tant
 qu'etre individuel, mais comme espece ou formant groupe:
 ( cavalerie ), mme, plus souvent que ((chevaux)) (1). C'est la
 sans doute un trait de la vision mentale de Mahomet.

 C'est, a coup sur, a la pensee subconsciente de Mahomet,
 d6terminee en grande partie par son milieu intellectuel et social,
 que se relient les observations suivantes sur trois series distinctes
 de notions de base.

 1. - D'abord celle d'(<ordre, agencement, classification));
 le Coran n'a aucune des racines qui l'expriment habituellement:
 n z m, n s q, r I b. II met, certes, l'accent, b propos de l'Univers
 et des phenomenes physiques ou biologiques, sur la merveille
 de sa structure et de leur enchatnement : point de faille ni de
 fissure dans les cieux et, sur cette terre, un d6veloppement
 organique aussi complexe qu'harmonieux; mais cette perfection
 structurale, cet equilibre dynamique, qui temoignent de l'action
 de Dieu, ne sont pas congus sous l'angle de la division logique
 ou hi6rarchique, ni d'une stricte regularite. L'idee de ( maintenir
 dans l'ordre >, d b ., est absente. Absents aussi, d'ailleurs (sans
 parler de l'emprunt jins = ((genre )), les termes arabes classiques
 les plus usuels pour e espece, sorte ) : naw', sinf, fann (et darb
 dans ce sens); on trouve seulement, pour cela, quelquefois le
 pluriel alwan, proprement ((couleurs ), et a plusieurs reprises
 le terme zauj, pl. azwdj, proprement (( couple)) ou moiti6 d'un
 couple (2); l'idee d'( espece, sorte ), n'avait sans doute pas
 encore atteint le stade de l'abstraction.

 2. - Ensuite, il est piquant de relever que, les idees de
 o faim ), j', mahmasa, masgaba, et de (( soif ), zamd', etant assez
 largement repr6sent6es dans le Coran, par contre les racines

 (1) II est incertain si les 'adiydt = ( galopantes ?, de C, 1, sont des chamelles z
 ou des ? cavales ?.

 (2) Atwaran, de LXXI, 14, signifie sans doute a par stades " plut6t que ( de
 diverses sortes D.
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 d'emploi courant qui signifient ( etre rassasi6 ), s b', (( tre
 d6salt6r )), r w y, n h 1, n'y figurent pas; l'exemple unique, et
 controverse, tir6 de la racine r t' = ((manger et boire a satietM ?,
 XII, 12 (encore dans l'histoire de Joseph), ne pr6vaut point
 la-contre. La tentation est grande de faire surgir, a cette occasion,
 de l'arriere-plan, la precarit6 des ressources alimentaires enArabie.

 3. - Dans ce Livre issu d'une ville marchande, et auquel
 le commerce et la comptabilite ont fourni tant de mots et de
 m6taphores, il faut regarder comme significative, en contre-
 partie, la pauvret6 des allusions au monde artisanal. La plupart
 des noms qui d6signent les artisans dans leurs metiers divers
 font defaut; fajhhr = ((potier ), cite une fois, LV, 14, sous
 l'influence probable de la Bible a propos de Dieu createur, est
 une exception rare. Des racines entieres manquent dans ce
 secteur; on chercherait en vain tout mot forme sur n s j ou
 h w k = ((tisser ); on ne trouverait pas davantage les termes
 courants pour O(chaine) ou (trame d'un tissu. L'activite
 pastorale, en dehors de quelques generalites, n'est guere mieux
 partag6e : z z z ((tondre 1, h I b =((traire ) n'existent pas.
 L'agriculture ben6ficie d'un peu plus de precision, avec les
 notions de (labourer, semer, moissonner)); mais g r s=
 (planter), manque; et surtout, s'il est question parfois de
 cereales ) ou de (( grains )) sans specification, les mots d'emploi
 tres ordinaire qui signifient ((ble, froment ), qamh ou burr ou
 hinfa, (orge ), sa'ir, ((farine ), daqiq, sont absents. Il en est
 de meme des termes usuels de la (( meunerie ,, racines Ihn, rhy.
 Au total, d'une part, un certain dedain sous-jacent, un eloigne-
 ment spontan6 de la besogne manuelle, trait tout a fait conforme
 a la mentalite arabe de ce temps-la et de bien des temps poste-
 rieurs, et d'autre part une appr6hension visuelle large, depourvue
 de technicite, des occupations du patre ou de l'agriculteur.

 On a fait allusion ci-dessus, a propos de badr et d'anwd',
 a une explication possible par une modification consciente dans
 les croyances. II est presque certain que l'Islam naissant et les
 comportements qu'il preconise justifient d'autres carences
 lexicologiques en diverses directions. Le Coran ne nomme pas la
 fameuse ((vendetta)) arabe, la'r, qu'il tient a remplacer par le

This content downloaded from 187.192.93.178 on Tue, 23 Jan 2018 03:47:33 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 R. BRUNSCHVIG

 talion legal (d'ou la sentence: (( pour vous dans le talion est une
 vie ), II, 179) ou par la compensation p6cuniaire; et meme le
 ((talion ), dans les quatre passages of il est cite, ne porte pas
 son vieux nom de qawad, mais s'exprime par un euph6misme
 voulant dire au juste ((compensation)): qisds. Un echo des
 reformes en faveur de la femme se pergoit dans la denomination
 du ( douaire ), present6 a plusieurs reprises comme une ((retri-
 bution due)) a l'epouse, far[da, ujur, ou meme une fois comme
 ((don 16gal) lui revenant, saduqdt, IV, 4 (d'ot le classique
 sadaq); nulle part n'est employe l'ancien terme mahr, qui a
 cependant survecu (comme synonyme de saddq) dans le droit
 musulman; il s'agissait surement d'ancrer dans les esprits
 l'idee que le ((douaire ) appartient a la femme elle-meme, non
 point - comme le mahr d'origine - a son pere ou a son tuteur.
 L'Islam a ent6rine l'esclavage, mais en s'efforgant de le reduire

 et de l'adoucir; c'est dans cet esprit que doit se comprendre la
 terminologie coranique en la matiere : l'emploi de 'abd
 homme esclave ), et ama = femme esclave ),, n'6tait guere
 6vitable; tous les etres humains, au reste, ne sont-ils pas les
 (( esclaves ) de Dieu ? Mais le Livre s'abstient d'user des mots de

 la racine r q q qui expriment (( esclave ) et (( esclavage ) sp6ciale-
 ment sur le plan juridique. La notion meme d'(( affranchisse-
 ment) - de cet affranchissement recommande comme une

 oeuvre pie - n'y est pas rendue par les mots techniques de
 racine 't q, mais, obstinement, par la p6riphrase : (liberation
 d'une nuque ), tahrir raqaba, IV, 92, V, 89, LVIII, 3 : ainsi se
 marquent avec plus de force la delivrance et l'accession
 immediate de l'affranchi au statut pldnier - statut normal -
 d'( homme libre ), hurr.

 Ce ne sont pas uniquement des vocables isol6s, mais des
 groupes entiers de mots ou de racines dont I'absence peut
 16gitimement s'expliquer par les mutations de valeurs morales
 que la predication coranique cherchait a provoquer chez les
 auditeurs. Les racines qui expriment l'((6oge) des vivants,
 m d h, ou des morts, r I y, n d b, ou la ( satire ), h j w, aussi bien
 que l'( adjuration ou recitation de vers ?, n S d, sont tenues a
 l'ecart : elles 6taient trop li6es a des notions ou a des pratiques

 30
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 arabes que le Livre, ouvertement ou implicitement, condamnait.
 L'absence de mdh est compens6e par l'abondance de sbh, de
 hmd et de skr, prkcieux pour ((glorifier ) et ( louanger avec
 reconnaissance a, avant tout autre, le Seigneur. Les concepts de
 ( noblesse ? et d'(( honneur ) fournissent leur tribut, eux aussi, a
 cet inventaire n6gatif: ni les racines srf ou njb pour le premier,
 ni le terme 'ird pour le second ne sont la, qui eussent risqu6 de
 rappeler des sentiments preislamiques dominants, destines du
 reste a survivre tenacement malgre 1'Islam.

 II n'est pas jusqu'a l'id6e de ((courage viril, bravoure )
 qui ne s'ajoute a ces deficiences remarquables; car aucun des
 mots classiques qui l'enoncent ne figure dans le Coran : basala,
 jard'a, jasdra, hamasa, sajd'a, sardma, muru'a, najada, alors
 que les mots signifiant ((force ), ((vigueur ) s'y rencontrent, et
 qu'y est vantee - tres islamiquement - la ((constance ou
 fermet6 d'ame ?, racine s b r (1). C'est dire que les vertus
 guerrieres y sont peu pris6es sous l'aspect de la prouesse ou de
 1'exploit physique, qui faisait ancestralement leur gloire; la
 soumission a la volonte divine et la confiance en Dieu, dans
 l'attaque comme dans la defense, l'emportent en m6rite, ou
 plut6t seules fondent le merite militaire. Dans la meme ligne,
 il est significatif que le Coran, ou la guerre occupe tant de
 pages, soit si discret sur la description des combats et n'assume
 qu'un lexique militaire plut6t restreint. La racine typique d'ou
 vient notre ((razzia ), g z w, n'y est qu'une fois, III, 156, et les
 acteurs sont des Infideles; l'idee de ( faire captif ) y est rendue
 seulement par 's r, jamais par s b y. I1 est particulierement
 frappant que des racines aussi banales que h j m, w I b, n h d
 pour 1'( attaque ), ou n h b pour le (( pillage ) fassent d6faut, que
 rimdh = ((lances )) soit en hapax, V, 94 (a propos de chasse et
 non de guerre) et que saif = ((ep6e ) n'y soit pas du tout.
 L'id6e de ( combattre ) est pourtant frequente, mais s'exprime
 volontiers sans couleur sp6ciale avec le verbe qadala ou dans la
 nuance islamique a l'aide du verbe jahada.

 L'epreuve inverse et compl6mentaire de la tentative presente

 (1) On notera, par contre, quele Coran n'a pas la racine i r c' qui, dans le sens
 d' abstention pieuse D, sera si richement exploitee plus tard.
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 devrait etre affrontee par les historiens de la langue arabe:
 quels sont les elEments du vocabulaire coranique que l'idiome
 classique n'a pas adoptes ? L'entreprise peut etre denoncee
 comme absurde, voire sacrilege, de prime abord : le Coran
 admis comme modele, son lexique, sous une forme ou sous une
 autre, devrait s'integrer dans le patrimoine classique. En fait,
 citations et allusions coraniques y foisonnent; mais est-ce a
 dire que dans son ensemble le vocabulaire du Livre y soit comme
 fondu et naturalise ? On se croit en droit de manifester les plus
 expresses r6serves a cet egard. Bien des mots coraniques,
 confront6s a l'usage courant de la 'arabiyya classique, sont a
 ranger, soit aux yeux des lexicographes arabes, soit a nos
 propres yeux, dans la categorie de 1'( inhabituel ), garib.

 Mais laissons ce probleme pour le moment, heureux si nos
 remarques negatives ont reussi a convaincre que le vocabulaire
 du Coran se prete encore a de curieuses investigations.

 Robert BRUNSCHVIG

 (Paris)

 32  R. BRUNSCHVIG

This content downloaded from 187.192.93.178 on Tue, 23 Jan 2018 03:47:33 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 REI GIOUS INFLUENCES

 ON MEDIEVAL ARABIC PHILOLOGY

 The all-important position which religion held in the spiritual
 life of medieval Muslim society made itself felt in almost every
 sphere of cultural activity. Quotations from the Qur'an
 and the sayings of the Prophet pervade all branches of Arabic
 literature, and, just as in medieval Europe, Muslim scientists
 and scholars felt bound, or were forced by circumstances, to
 adjust their theories to religious teachings (1).

 On this background alone it would be fairly safe to assume
 religious influences on Arabic philology too (2), all the more so
 as Qur'an and Hadith, and especially the former, played a
 prominent part as sources of Arabic grammar and lexicogra-
 phy (3). There also existed a close professional relationship
 between philology and the religious disciplines: since the Holy
 Scriptures of Islam are composed in Arabic, it was constantly
 stressed that a through knowledge of this language, both practi-
 cal and theoretical, was indispensable for a Muslim theologian,
 and, on the other hand, Arab philologists often prided themselves

 (1) Cf. M. Plessner, Die Geschichte der Wissenschaften im Islam, Tubingen
 1931, 21.

 (2) I have not been able to use for the present paper Goldziher's Beitrage zur
 Geschichte der Sprachgelehrsamkeil bei den Arabern (Sitzungsber. der phil.-hist.
 Classe d. kais. Akad. d. Wiss., LXXII, 1872, 587-631).

 (3) Although the Hadlth was declared unfit for grammatical research in the
 first centuries of Islam, lexicography drew on it extensively from the very outset,
 since its aim was not so much to establish linguistic norms as to explain the language
 and especially the classics of Arabic literature.

 3
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 on the important service that their professional activity rendered
 to religious sciences. This fact, probably, led to the belief,
 expressed in Arabic tradition as well as by modern scholars,
 that Arabic philology had come into existence as a means for
 the interpretation and the correct reading of the Holy Scriptures
 of Islam (1). Although this view, for reasons that cannot be
 set forth here in detail, must be considered wrong or at least
 one-sided, it nevertheless proves, as far as Arabic tradition is
 concerned, that the consideration of religious influence on
 philology was deeply rooted in the thinking of the Muslims.

 I

 Arabic tradition, indeed, has preserved certain information
 suggesting that already some of the earliest philologists were
 influenced in their professional activity by religious motives.
 Abu 'Amr ibn al-'Ala' (ca. 689-770) and Abu 'Amr al-Shaibani
 (died 821), for example, had their doubts whether the collecting
 of ancient poetry and sayings of the Bedouins was compatible
 with the duty incumbent upon every educated Muslim to devote
 himself to the study of religious literature. Abl 'Amr
 ibn al-'Ala' is reported to have burnt, in a fit of piety, the
 whole of his large collection of philological notes, in order to
 devote himself entirely to the study of the Qur'an. When he
 again took up his philological activity, he had to rely entirely
 upon his memory (2).

 Abi 'Amr al-Shaibant's main occupation was collecting the
 dlwans of the various Arab tribes. It is related that he used

 to copy the Qur'an and to deposit the manuscript in the mosque
 of Kufa, whenever he had finished the diwan of any one tribe (3).
 This account obviously implies that he did so in order to expiate
 the sin of having devoted his time to a wordly pursuit.

 (1) See, e. g., Fihrist, 40; Ibn al-Anbarl, Nuzhat al-alibbd', Cairo 1294, 7-8;
 Ibn KhaldOn, Muqaddima, bab 6, fa.l 38. Brockelmann, GAL I', 96-97; Pretzl,
 in Islamica VI, 2; Krenkow, in Cent. Suppl. to the JRAS, London 1924, 265.

 (2) GAL I2, 97; Goldziher, Abhandlungen I, 139.
 (3) Fihrist, 68.

 34  L. KOPF
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 A parallel to al-Shaibani's behaviour is found in the following
 report about al-Zajjajl (died 949) : When writing, in Mekka,
 his grammatical work K. al-jumal he stopped after each chapter
 and spent a week making the lawdf and begging God to forgive
 him and to render his book profitable to its reader (1).
 Even though the authenticity of these anecdotes might be

 doubted, they well illustrate a trend in early Muslim society (2)
 the implications of which, for our subject, will soon be seen.
 With al-Asma'i, the most famous of early Arab philologists,

 we stand on more solid ground. He refused, according to the
 traditional view, to explain any word in the Qur'an or the
 Hadlth (3), and also refrained from touching upon the subject
 of the anwd' (stars foreboding rain) - a theme that is very
 often alluded to in ancient poetry - because of its connection
 with religious notions of the Jdhiltya (4). Likewise, seemingly on
 religious grounds too, did he refuse to explain satiric poetry
 (hija') (5).
 The report that al-Asma'i refused to explain words in the

 Qur'an and the Hadith needs comment, as some of his writings
 and teachings would necessarily have involved him in the
 explanation of such expressions : he was the author of a K.
 lughdt al-qur'dn (6) (a dictionary of Qur'anic words, not, as such
 titles are commonly understood, a glossary of dialect expres-
 sions occurring in the Qur'an), he added critical annotations
 to the K. majaz al-qur'an of Abu 'Ubaida (7), and Abii 'Ubaid
 transmitted from him explanations of words in the Hadith (8).
 Neither the assumption of Ahlwardt (9) that the attitude

 ascribed to al-Asma'I was due to his anxiety to keep aloof

 (1) al-DamIri, s. v. aiyil.
 (2) Aba 'Amr ibn al-'Ala' had a predecessor in Khalaf al-Ahn.ar of whom it

 is reported that he ceased to compose poetry after having become pious and applying
 himself to the reading of the Qur'an every day.

 (3) al-Suytitl, Muzhir (Cairo, HalabI, n. d. [after 1940]), II, 402.
 (4) GAL S I, 163; Muzhir II, 328.
 (5) Goldziher, Muh. St. I, 199; Muzhir, 1. c.
 (6) Fihrist, 35.
 (7) GAL S I, 162.
 (8) al-AzharI, Tahdhfb al-lugha, MO 1920, 15.
 (9) ElaCma'iiiat, xix.
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 from theological controversies, nor that of Brockelmann and
 Goldziher (1) who attributed such behaviour to the philologist's
 extreme piety, can sufficiently explain the evident discrepancy.

 The earliest evidence concerning al-AsmaTi's refusal to explain
 words occurring in the religious literature of Islam stems from
 his pupil Abu Hatim and from Abui Htim's pupil, al-Mubarrad
 (died 898) (2). This last reports: ( Al-Asma'i used not to
 explain any poetry the interpretation of which would have
 involved some Qur'anic saying ,. When asked to expound a
 certain verse of al-Shammakh he declined to explain the expres-
 sion 'indn al-shi'rayain which occurs in it because of its connec-
 tion with al-shi'ra, Sira 53, 49. Abu Hatim reports another
 instance : al-Asma'l declined to confirm that ribba was used in

 the sense of (( a group of persons ) because of the Qur'anic verse
 (Sira 31,46) : ((How many a prophet has there been along with
 whom many ribbiyun fought ). Here al-Asma'i insinuated that
 it was possible to derive the meaning of the word from rabb =
 God.

 The narrower definition given by al-Mubarrad qualifies in an
 interesting way the general statement that al-Asma'i did not
 explain the vocabulary of the Holy Scriptures. In view of the
 fact that he was the author of a small dictionary of Qur'anic
 words and that he also otherwise treated expressions occurring
 in Qur'an and Hadith, we may infer from al-Mubarrad's account,
 even though the two available examples hardly bear out such
 a conclusion, that he only tried to avoid interfering with tradi-
 tional exegesis. He seems to have held, in conformity with
 the view of certain circles of professional theologians, that the
 Holy Scriptures, and especially the Qur'an, could not be explai-
 ned by purely philological means and methods and to have
 feared to imply non-traditional and, perhaps, unorthodox
 interpretations of certain passages in Qur'an and Hadith (3) if he
 explained corresponding or related expressions in profane
 literature with a philologist's knowledge of the language or
 according to the requirements of the context.

 (1) Richtungen, 57; Abhandlungen I, 136.
 (2) Muzhir II, 325 f.
 (3) This conclusion is supported by the account in Ta'rikh Baghdad XIII, 255.
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 RELIGIOUS INFLUENCES ON ARABIC PHILOLOGY

 It is to be supposed, therefore, that in his pertinent writings
 and teachings al-Asma'I represented strictly traditional and
 orthodox exegesis. This is corroborated by the fact that
 he criticised Abi 'Ubaida's Majdz al-qur'an by saying that the
 assumption of metaphorical expressions in the Qur'an was
 tantamount to an arbitrary interpretation of God's word (1).
 We thus see that the method of interpreting the Qur'an

 with the help of philological means, already initiated, according
 to tradition, by 'Abd Allah ibn 'Abbas (2), did not find general
 acceptance even in philologist circles of ancient times. Actual-
 ly, there always existed, at least on the part of the theologians,
 some resistance to such exegetical procedure. From the first
 centuries of Islam it is reported that certain philologists who
 dared to voice independent explanations of Qur'anic words
 were sharply rebuked by the theologians. The famous al-
 Tabari who probably was the first commentator of the Qur'an
 to make extensive use of philological means for consolidating
 Qur'anic exegesis, nevertheless restricted the application of
 this method by the principle that the results thus obtained
 should not contradict authoritative traditional interpreta-
 tions (3).

 In the 7th century A. H. Nizam al-Din al-Naisaburi empha-
 sized in his K. ghara'ib al-qur'dn that the Holy Book cannot
 be explained with the help of other literary sources (4).

 Al-AsmaTi's disinclination to expound Qur'anic words with
 a specialist's knowledge of the language and with philological
 methods was shared by some later lexicologists, who did not
 dare to go beyond the traditional interpretations transmitted
 from the oldest times of Islam. Such, for instance, was the
 attitude of Ibn Duraid (837-933) who, in his Jamharat al-lugha,
 , gives frequently explanations of verses of the Qur'an, always
 on the authority of the Basrian grammarian Abu 'Ubaida,
 but in a quaint way he states at times that he will rather not

 (1) Goldziher, Muh. St. II, 402.
 (2) Goldziher, Richtungen, 69 ff.
 (3) Ibid.
 (4) On the margin of al-TabarI's Tafsir I, Bfilq 1323, 6.

 37

This content downloaded from 187.192.93.178 on Tue, 23 Jan 2018 03:47:39 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 tell us the interpretation of the former , (1). Some examples
 of this kind are assembled in al-Suyiiti's Muzhir (2); one of
 them indicates that his scruples also extended to independent
 interpretation of the HIadith.

 What Ibn Duraid so anxiously avoided quoting were most
 probably explanations which had no backing in traditional
 exegesis. Abii 'Ubaida is indeed reported to have deviated
 in several cases from the traditional path and suggested inter-
 pretations of his own.

 The theologians' attitude, to which also philologists readily
 bowed, leads us to an understanding of the fact that, in indi-
 genous Arabic dictionaries, we find so many unwarranted
 explanations of Qur'anic and Hadith words originating in
 traditional and even sectarian exegesis (see below, section VII).
 Lexicographers could not easily dismiss even doubtlessly mista-
 ken interpretations or replace them by better ones which they
 might have been able to establish with the professional means
 at their disposal. Some authors of dictionaries expressly
 state that, with respect to the vocabulary of Qur'an and Hadith,
 they strictly adhere to the statements of the recognised autho-
 rities in these fields.

 II

 Arabic lexicography, soon after its inception, gradually
 developed into a traditionary discipline to which the principles
 of the science of Hadith came to be applied (3). Religious
 factors are said to have been brought into play, when it was
 intended to establish the reliability of the ((transmitters
 of the language. Al-Suyiuti states that the lexicological tradi-
 tions of libertines were rejected (4) and this statement seems
 to have been no mere theory. Al-Azhari, for example, imme-
 diately after relating that Niftawaihi had not considered Ibn

 (1) Krenkow, in Cent. Supp!. of the JRAS 1924, 264.
 (2) II, 327 f.
 (3) Muzhir II, 312: a The sciences of Hadlth and lexicography are brothers;

 they flow in the same river-bed s.
 (4) Muzhir I, 138.
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 RELIGIOUS INFLUENCES ON ARABIC PHILOLOGY

 Duraid a reliable authority, reports that, once visiting the
 latter in his home, he had found him so drunken that he was
 unable to speak properly (1). It was seemingly this fact which
 induced al-AzharI to caution his readers against relying upon
 those of Ibn Duraid's lexicographic data which were not confir-
 med by other authorities. It must, however, be assumed that
 such an attitude was far from representing a general trend in
 Arabic lexicography. Al-Tibrlzi, for example, was declared
 reliable in spite of his being a drunkard (2).
 Tradition has it that religious considerations also influenced

 the choice of poets whose verses were to be taken as shawdhid.
 It is reported that the verses of Umaiya ibn Abi 'I-Salt were
 neglected by the philologists, because the poet had employed
 abstruse divine names (3). This statement, however, can be
 true only for a minority of philologists, since Umaiya's verses
 are not infrequently adduced in Arabic dictionaries. Ibn
 Qutaiba even quotes Umaiya in connection with the expla-
 nation of a Qur'anic word (4).
 Yunus ibn Habib (died 769 or 798) criticised the language

 of Ibn Qais al-Ruqaiyat, and when he was reminded that the
 poet was a native of Hijaz, he had no better reply than to
 exclaim: How can he have spoken pure Arabic (fasih) and be
 thought reliable (Ihiqa) having been used, as he was, to drinking
 wine in Takrit? (5) This tradition is probably intended to
 purport that a Muslim who drinks wine is no trustworthy
 authority even in matters of language; although one could
 also think of a different interpretation. Wine-sellers in those
 times were non-Arabs, and social intercourse with such people
 was generally deemed to corrupt the purity of language (6).
 The poet, then, through his habit of associating with people
 who spoke Arabic incorrectly could have lost the faculty of
 chaste speech. Such an interpretation of the tradition would,

 (1) Op. cit., p. 30.
 (2) Yaqut, Irshad, VII, 287.
 (3) GAL I, 27.
 (4) K. ta'wil mukhtalif al-had[th.
 (5) Goldziher, Abhandlungen I, 137, note 4; Tdj al-'arls, VI, 35 f.
 (6) See below, section V.
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 however, not be fully in keeping with Yinus's statement that
 Ibn Qais was not to be considered a thiqa, since this term is
 generally applied to persons who can be trusted, in contrast
 to liars and forgers.

 III

 The field of Arabic philology most strongly influenced by
 religious considerations was the treatment of loanwords (1).
 Foreign elements had entered Arabic through various channels
 already at a very early date, and their existence in the language
 was never denied. The Qur'an, however, constituted a special
 problem. Since the teachings of Islam are derived, to a consi-
 derable extent, from Jewish and Christian sources the Prophet
 had no choice but to use, in his utterances, in addition to loan-
 words of older standing, some of the foreign terms by means of
 which the new ideas had been conveyed to him. Consequently,
 the Qur'an contains quite a number of non-Arabic words (2)
 whose foreign character was readily recognised by the earliest
 exegetes (3). But there soon arose scruples in the minds of
 pious men who thought it a sacrilege to admit the existence
 of foreign words in the Holy Book which is expressly stated
 to have been composed (iin clear Arabic language )) (Sura 26,
 195; cf. 4, 33, etc.). This opinion which derived from too
 narrow an interpretation of the Qur'anic passages (4) was attri-
 buted to Abi 'Ubaida (728-825), one of the earliest Arab philo-
 logists. To him the following saying has been ascribed :
 ((Whoever pretends that there is in the Qur'an anything other
 than the Arabic tongue, has made a serious charge against

 (1) Unfortunately, the treatise of A. SiddIql, Ibn Duraid and his treatment of
 loanwords, Allahabad 1930, could not be used for this section.

 (2) They have been assembled in A. Jeffery's The foreign vocabuiary of the
 Qur'an, Baroda 1938.

 (3) Goldziher, Richtungen, 70; al-JawalIql, Mu'arrab, Cairo 1361, 5; A. Siddiqi,
 Studien uber die persischen Fremdworter im klass. Arabisch, 13.

 (4) This point was duly stressed by later scholars who endeavoured to show
 that admitting the foreign origin of certain Qur'anic words was no heresy at all;
 see Jeffery, op. cit., 10-11.
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 RELIGIOUS INFLUENCES ON ARABIC PHILOLOGY

 God ) (1), i. e., he contests the correctness of the Qur'anic
 passages.

 Abu 'Ubaida's view must have been common among the
 philologists of his time and of later generations, since some
 sources assert that such had been the opinion of philologists
 in general, whereas, paradoxically, the theologians are said
 to have held a different view (2). This latter assertion, however,
 if true at all in this general form, probably refers only to the
 earliest authorities of Islam; al-Shafi'i already agreed in this
 respect with Abi 'Ubaida, his older contemporary.

 The two opposite opinions called for some adjustment. The
 contention of the earliest exgetes, who enjoyed the highest
 esteem of later generations, could not be discounted by mere
 contradiction. The dispute had to be settled by compromise.

 Al-Shafi'i (767-820) already propounded the view that those
 Qur'anic words which some considered to be foreign intruders
 must be of good Arabic stock, as evidenced by certain hints
 in the Qur'an itself, although they were not, or no more, gene-
 rally known at the rise of Islam. The vocabulary of the Arabic
 language is so copious that no one can encompass it except
 a prophet; but the full knowledge of it is always present with
 the speech-community as a whole, the different groups comple-
 menting each other. Those who speak of foreign words in
 the Qur'an can mean only that a part of the Qur'anic vocabulary
 was unknown to a particular group of Arabs (obviously those
 who were closely connected with the revelation and the earliest
 interpretation of the Qur'an) (3).

 Al-Shafi'i's contemporary ,the famous philologist Abu 'Ubaid
 (770-837), took a more rationalist line (4). He thought to
 settle the dispute through a sophistical definition of the term
 ( loanword ). Readily admitting that words of foreign origin
 were to be found in the Qur'an he claimed that these had been

 (1) Al-JawalIql, op. cit., 4.
 (2) See, e. g., Ibn Faris, al-Sdhibi, Cairo 1910, 29.
 (3) al-Risala, ed. A. M. Shakir, Cairo 1940, 40 ff. See also below, section IX.
 (4) His theory is sometimes attributed to the already mentioned AbO 'Ubaida

 but this is obviously due to a scribal error. Both names have often been confounded
 with each other.
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 accepted into the Arabic language long before Islam and so
 had become Arabic. Either view about the nature of certain

 elements in the Qur'anic vocabulary is essentially correct.
 Both of them need only a slight qualification : the words in
 question are foreign as regards their origin; they are Arabic
 with respect to the fact that they were used or at least under-
 stood by the Arabs of Qur'anic times. Abu 'Ubaid explicitly
 pointed out that it had been his intention to vindicate the
 attitude adopted by the earliest exegetes (1).

 Al-Tabari (839-923), the author of the well-known commen-
 tary on the Qur'an, approached the problem from another
 angle. He evidently knew that certain Qur'anic words existed
 in other languages too (2), but, being more strongly biased theo-
 logically than Abi 'Ubaid, probably found no full satisfaction
 in the solution proposed by him. He advocated the theory
 that the so-called foreign elements are to be reduced to an
 incidental similarity between the respective Arabic words
 and the corresponding ones employed by other nations. Every
 Qur'anic expression is purely Arabic, the common words having
 existed in different languages from time immemorial. Instead
 of claiming, as was done by some (3), that ((in the Qur'an there
 is something of every language ), he preferred to say that
 ( there is in it something of every language which has words
 in common with Arabic)) (4).

 Al-Tabari seemingly was the first who clearly set out this
 theory, but it cannot be claimed that he was its actual inaugu-
 rator. According to a tradition transmitted by Ibn Qutaiba (5)
 the same compromising view had already been held by Ibn
 'Abbas . This tradition, however, deserves no special credence,

 (1) See e. g., Ibn Faris, op. cit., 29. Jeffery, op. cit., 10 f., presents Abi 'Ubaid's
 theory on the authority of much later writers who elaborated it in several respects.
 Cf. al-JawalIqI, op. cit., editor's introduction, 11.

 (2) Being of Iranian extraction he must have been struck at least by the Qur'anic
 words of Persian origin.

 (3) Probably in order to bear out the view that Arabic was the most encompas-
 sing of languages; cf. below.

 (4) Tafstr I, Bulaq 1323, 6 ff.
 (5) See Siddiqi, op. cit., 13.
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 as it contradicts the apparently well-founded view that the
 earliest commentators of the Qur'an readily recognised the
 existence of foreign words in the revelation; and here most of
 the reported examples of this view are attributed to none other
 but Ibn 'Abbas. Yet a passage in al-Khalil's dictionary
 K. al-'ain (1) and some sayings attributed to Abi 'Ubaida (2)
 indicate that Tabari had not propounded an entirely new idea.
 A hint to the same effect is given in al-Shafi'i's Risala.

 The theory advocated by al-Tabari (3) is illustrated by many
 examples in philological writings. In al-Tha'libi's Fiqh al-
 lugha there is a small chapter entitled (( Nouns which exist in
 the same form in both the Arabic and the Persian language ) (4).
 The author probably intended to assemble in it only the perti-
 nent Qur'anic words (5).

 With regard to lannur (it occurs in Suras 11, 40; 23, 27) it was
 even maintained that it is a word found in every language,
 in Arabic as well as in all the others (6). Ibn Duraid thought
 it to be of Persian origin but silenced his religious misgivings
 by the following consideration : the Arabs do not know any
 other word for stove, and therefore it occurs in the revelation;
 for they were addressed in the language they understood (7).

 Even non-Qur'anic words of foreign origin came to be treated
 in the light of this theory. In connection with dashl al-Jauhari
 remarks : It is either Persian or [due to] an incidental similarity
 between the two languages (8).

 (1) Baghdad 1914, 5.
 (2) Muzhir I, 266. Cf. also Goldziher, Muh. St. I, 197 f.
 (3) The same opinion was upheld by the anonymous author of the al-Jam'

 bain al-dydt allath yaqtadl ;dhiruhd al-tandqud wa-tafsTr al-mushkildt; see RAAD
 XVI, 459.

 (4) Ed. Beirut 1938, 316; ed. Cairo 1938, 315.
 (5) No more than seven words are enumerated : tannir, khamir, zamdn, din,

 kanz, dindr, dirham, of which the second and third do not occur in the Qur'an;
 but in the Beirut edition the variant reading rummdn instead of zamdn is mentioned,
 and if one emends khamtr into khamr, there are only Qur'anic words in al-Tha'alibl's
 list.

 (6) Muzhir I, 267, II, 371.
 (7) Al-JawalIqI, op. cit., 84.
 (8) Muzhir I, 267.
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 Jeffery (1) states that, as al-Tabari's line of argument was not
 likely to commend itself to many of the more instructed Muslim
 scholars, it was claimed by some that where Arabic agrees
 with another language, the words in question had originally
 been borrowed from the Arabic. This statement is based on

 a saying of 'Azizi b. 'Abd al-Malik (2) which, however, is better
 interpreted as follows : ( It is because Arabic is the most encom-
 passing of languages and the richest as to vocabulary that these
 words are found in it; [but] it is possible that, with regard to
 them, the Arabs had been preceded [by others] ) (3). There
 is no other trace of the opinion of which Jeffery speaks.

 The discussion about the nature of the Qur'anic words in
 question continued throughout the ages without arriving at a
 unanimous settlement one way or the other. Ibn Faris (died
 1005) agreed in the main with the view of Abu 'Ubaid (4), whilst
 stressing especially that the Qur'an was free from any non-
 Arabic element. To the chapter in which he treats the subject
 he gave the heading: ( On the language in which the Qur'an
 was revealed, and that in the Book of God there is nothing
 beside the language of the Arabs ,. He emphasizes that this
 doctrine is of great religious significance : the non-existence
 of foreign words in the Qur'an can be adduced against heretics
 who might claim that the contemporaries of Muhammad were
 unable to produce anything similar to the Qur'an only because
 the Prophet had made use of strange words. Still, it should
 be remembered that Ibn Faris was known as a stout opponent
 of the Shu'uibtya, whose adherents tried to show how much
 Arabic owed to the languages of the conquered nations. It
 cannot, therefore, be ruled out that, in denying the existence
 of foreign words in the Qur'an, Ibn Faris was prompted not
 only by religious but also by nationalist motives.

 A remark of al-Azhari (895-980) seems to purport that this

 (1) Op. cit., 8 f.
 (2) Al-Suyuti., Itqan I, nau' 38.
 (3) subiqu; Jeffery, reading sabaqi, seems to overlook that this verb, in ordinary

 prose style, is not employed in the active voice without a direct objet.
 (4) Op. cit., 28 ff.
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 lexicographer, too, had adopted Abu 'Ubaid's view (1). Al-
 Jawallqi mentions the different opinions in the introduction
 of his Mu'arrab, without defining there his own attitude; but,
 to judge from his opening remark : (This is a book in which
 we mention the foreign words found in the speech of the ancient
 Arabs and employed in the Glorious Qur'an ), he evidently
 recognised the foreign origin of certain Qur'anic words.
 In the following centuries the tendency to do away with

 religious scruples and readily to recognise the existence of
 foreign words in the Qur'an seemed to increase in strength.
 Taj al-Din al-Subki (1327-1370) composed a poem on this
 subject (2) which was supplemented by others (3), and the poly-
 math al-Suyiuti (1445-1505) devoted to it several treatises (4),
 the title of one of which - Al-MutawakkilU, on the Qur'anic
 words derived from the Abyssinian, Persian, Indian, Turkish,
 Zinji, Nabataean, Coptic, Syriac, Hebrew, Greek and Berber
 languages - clearly shows that the author had entirely freed
 himself from the old fetters.

 But such a view, up to the present time has never imposed
 itself on the minds of all educated Muslims. It had categorically
 been rejected by Fakhr al-Din al-RazI and his followers, on the
 ground to be sure, of the above-mentioned Qur'anic passages (5).
 A much later author, IHamza Fath Allah (1850-1918), on the
 other hand, wrote a Risala fl 'I-kalimdt al-ghair 'arabiya fi
 'l-qur'dn al-karim (6), but he is not at all representative of the
 opinion still current in Muslim circles of our time, who are,
 ( as a rule, seriously distressed by any discussion of the foreign
 origin of words in the Qur'an ) (7).

 (1) Lisan al-'Arab V, 163.
 (2) GAL S II, 106, no 16.
 (3) Al-Suyut., Itqan, nau' 38.
 (4) GAL I2, 182 f, nos 5, 12, 13; S II, 181, no 21 g.
 (5) Mafdlih al-ghaib; Cairo 1308, VII, 233. Cf. Muzhir I, p. 267.
 (6) GAL S II, 724.
 (7) Jeffery, op. cit., VIII. M. Shakir, the editor of the Mu'arrab, remarks with

 regard to al-JawallqPs statement that qirtds is a foreign word (Mu'arrab, p. 276):
 a This is a strange statement which, I think, no one has made except the author...;
 the word is Qur'anic... .
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 IV

 Theologians and philologists were at variance with regard
 to certain readings of the Qur'an. Some philologists dared
 to suggest emendations with the intention of eliminating devia-
 tions from the strict grammatical rules, but their interference
 was strongly disapproved by the theologians (1) to whose
 attitude even professional philologists surrendered explicitly.
 It is reported that al-Mazini (died 863) rejected emending,
 in accordance with a theory of Sibawaihi, the i'rdb of a certain
 Qur'anic word, by stating that one is bound to follow the
 traditional readings (2).

 V

 Religious influences can be seen, too, in the discussions about
 what was to be considered the chastest Arabic. Here, the
 view eventually prevailed that every Qur'anic expression is
 ((purer,) than similar non-Qur'anic ones (3). Consequently,
 the Prophet Muhammad through whose mouth the Qur'an
 had been revealed was to be considered the chastest of speech
 among all the Arabs, and the oral traditions originating from
 him were held to represent the finest Arabic prose (4). Since
 Muhammad belonged to the tribe of Quraish, it was only natural
 to confer the title of ((purest Arabic ) upon the dialect of the
 whole of this tribe(5). Also the tradition that Muhammad had
 spent his childhood with the tribe of Sa'd was made to fit
 into the picture, and Quraish had to accept them as equal
 partners on the highest plane of chasteness of speech (6).

 (1) See Goldziher, Richtungen, 47 ff.
 (2) Yaqlt, Irshdd II, 389.
 (3) Cf. Ibn Khalawaihi (died 980) in Muzhir I, 213; BadI' al-Zaman al-Hama-

 dhani, quoted by Goldziher, Abhandlungen I, 151, note 1; al-Raghib al-IfahanI, al-
 Mufraddt, Cairo 1324, 3; Nl6deke, Neue Beitrage, 5.

 (4) See below, section VI.
 (5) See Muzhir I, 209 ff., 221.
 (6) This tradiction, perhaps, is to be interpreted differently (see Rabin, Ancient

 West Arabian, 23), but for our purpose it is the traditional interpretation that
 matters.

 46
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 It goes without saying that these opinions are merely dogmas
 which are contradicted, at least partly, by the views expressed
 by, or implied in the theories and statements of, some early
 Muslim authorities. As to the Qur'an itself, some of its readings,
 even such as are referred to canonic ((readers ), were flatly
 rejected on philological grounds by early scholars. The form
 ma'd'ish (pl. of ma'isha), for example, which occurs in the reading
 of Nafi', was considered incorrect, since the radical y should
 be preserved also in the plural (1). The reading of Hamza in
 Sura 41 : ...alladhi tassa'ala]na bihi wal-arhdmi was considered

 an offence against grammar; where a noun in the genitive case
 is to be connected with a pronoun attached to a preposition,
 this preposition, according to the Basrian school, has to be
 repeated with the noun (2). The majority reading wal-arhdma
 avoids coming into conflict with this rule. The famous philo-
 logist al-Mubarrad is reported to have so strongly objected
 to Hamza's reading that, according to his own words, he would
 not have prayed with an Imam who adopted it. It is little
 to be wondered at that the reading of Abi Qilaba al-asharru
 instead of the common al-ashiru (Sura 54, 26) was rejected
 as a mere solecism (3); more surprising is the fact, especially
 in view of the dogmatic opinion referred to above, that al-
 Akhfash disqualified the reading ild maisurihi instead of ild
 maisuratin (Sura 2, 280) for the sole reason that a form maf'ul
 without the feminine ending is not otherwise attested in the
 language (4).

 That early philologists did not consider the Qur'anic usage
 the most authoritative norm of the language can also be seen
 from another angle. It is reported, for example, that Abu
 Hatim did not infer from the Qur'anic usage that firdaus is
 feminine, but explained that the gender was influenced by the
 synonym janna (5).

 (1) See al-QalqashandT, Subh al-a'shd II, 179.
 (2) Al-HarIrI, Durrat al-ghawwds, ed. Thorbecke, 62.
 (3) Al-HarIrI, op. cit., 40.
 (4) Al-JauharI, Sihah I (Btlaq 1292), 419.
 (5) Muzhir II, 380.
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 Modern scholars have shown that the Qur'an contains some
 linguistic features which do not conform to the standard set
 by the Arab philologists (1). Its language, full of slips in reaso-
 ning and style, is to be considered a rather poor example of
 Arabic prose, the diction of a man grappling with the problem
 of formulating ideas new and remote to his countrymen (2).

 Nevertheless, the dogma which seems to have fully crystal-
 lised in the 4th century A. H. (3) had a practical influence on the
 professional activity of the philologists. We can already
 discern a first indication of this trend in al-Asma'i whose peculiar
 attitude towards the interpretation of the Qur'an has been
 pointed out above, Section I. Whereas other philologists
 of his time, as we have just seen, had no scruples whatsoever
 in declaring certain Qur'anic word forms inadmissible, al-Asma'i
 did not dare to doubt the authority of any of the linguistic
 features occurring in the Qur'an. It is reported that he denied
 the co-existence of synonymous verb forms of the 1st and 4th
 conjugation(4); even verses of ancient poetry which showed
 this feature were not admitted by him as conclusive proofs,
 since, in his eyes, the language of the ancient poets was not
 above all criticism. Yet when such double forms occurred in

 the Qur'an or in one of its various readings, he did not dare to
 apply here, too, his preconceived theory (5).

 The linguistic preference over ancient poetry which, in this
 philologist's opinion, was due to the Qur'an is also manifest
 in another case. It is reported that he established, on the
 ground of Qur'5nic usage, that zauj is the only admissible form
 for (wife ) and rejected a shahid of the well-known Bedouin
 poet Dhfi 'l-Rumma in which the feminine zauja is used (6).

 (1) See, e. g., Noldeke, Beitrdge, 11.
 (2) Noldeke, Neue Beitrdge, 5 ff. (French transl. by G.-H. Bousquet, Remarques

 critiques sur le style et la syntaxe du Coran, Paris 1953); F. Buhl, in Enc. of Islam,
 s. v. Kor'an, n0 6.

 (3) Goldziher, Abhandlungen I, 150; Muh. St. II, 401 f.
 (4) He evidently elaborated this view in his treatise Fa'altu wa-af'altu (GAL S I,

 164, no 6).
 (5) Muzhir II, 326 f.
 (6) Ibid., 376.
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 In the course of time the tendency to assign preeminence to
 the Qur'anic usage took on a systematic shape. It came to be
 maintained that even word forms which do not conform to the

 morphological norm have to be declared fasi.h, if they occur in
 the Qur'an (1). In al-Hariri it can often be seen that gramma-
 tical forms used in the Qur'an are on principle preferred to
 similar non-Qur'anic ones (2).

 The assertion that the dialect of Quraish was the purest is
 contradicted by the theory that those tribes spoke the best
 Arabic who resided in the remotest parts of the Arabian penin-
 sula and so had the least contact with members of other speech-
 communities. According to this theory the pure language
 was best preserved by those Arabs who lived in geographical
 seclusion, whereas frequent intercourse with foreigners was
 deemed to bring about a corruption of the language (3).
 In the light of this opinion the dialect of the Meccan region
 should have been considered as unchaste as any Arabic dialect
 could be, since the merchants of Mecca had ample opportunity
 to come into contact with people speaking other languages (4).
 The Quraish, indeed, and the people of Hijaz in general, are
 not mentioned among the tribes from whom the philologists
 mostly derived their linguistic knowledge - these were, accor-
 ding to al-Farabi, Qais, Tamim and Asad (5) -, and in a saying
 of Abu 'Amr ibn al-'Ala' it is expressly stated that 'Uly5
 Hawazin and Sufla Tamim were chastest of speech (6).

 These statements, it is true, refer to the time of the philo-
 logists, whereas dogmatic opinion to the contrary obviously

 (1) Muzhir I, 188.
 (2) E. g., Durrat al-ghawwds, 129: a One must say correctly suqifa fi yadihl...;

 usqita, indeed, has also been transmitted from the ancient Arabs, the former,
 however, is chaster because of the Qur'anic saying..., Accordingly, we read in the
 Tdj al-'aris (V, 155): c suqita occurs more frequently (a criterion, which was very
 arbitrarily applied, for establishing the chasteness of word forms) and is better .

 (3) Muzhir I, 212. The speech-corrupting influence of foreigners is often
 pointed out in Arabic sources.

 (4) It is for just this reason that the people of Thaqlf were, by some, excluded
 from the authorities in matters of language; see Muzhir I, 212.

 (5) Muzhir I, 211.
 (6) Muzhir I, 211.

 4
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 had in view the linguistic situation - liable to rapid changes -
 as it was supposed to have been at the rise of Islam. Yet there
 are other traditions which imply that the dialect of Quraish
 was not at all considered to represent the highest standard of
 Arabic even in the earliest time of Islam. For making copies
 of the Qur'an the Caliph 'Uthman is reported to have recommen-
 ded people of Hudhail and of Thaqif, the former for dictating
 the text and the latter as scribes. According to a saying of
 'Umar the first-mentioned function could been trusted to youths
 from Quraish as well as from Thaqif. Also the tradition accor-
 ding to which the Qur'an was revealed in different dialects can
 serve to demonstrate that in ancient times no exclusive

 preference was as yet conferred upon the dialect of Quraish (1).
 Nevertheless, the dogma of the unsurpassable excellence of the

 Qur'anic idiom greatly helped to gain supremacy for the view
 that the dialect of Quraish was the purest and finest, since
 Muhammad had spoken it (2), and the contradicting traditions
 were made to harmonise with this view. It was claimed, for
 example, that the tribes of Qais, Tamim and Asad on whom
 the philologists mostly relied, had adopted the idiom of Quraish.
 And ancient poetry was made to fit into the picture by the report,
 ascribed to Hammad al-Rawiya, that the ancient Arab poets
 had submitted their verses for linguistic criticism to members
 of the tribe of Quraish (3).

 VI

 In the course of time the dogma seems to have been extended
 to the Hadith, too, although it was readily admitted by Muslim
 scholars that the oral traditions had been transmitted not

 exactly in their original wording but only according to their
 sense. Their language, therefore, was thought to be influenced
 by the later traditionists whose knowledge of the 'arablya

 (1) See Muzhir I, 210 f.
 (2) This view is still prevalent among modern Arab scholars; see, e. g., Rabin,

 Ancient West Arabian, 23.
 (3) Ahlwardt, Bemerkungen uber die Jichtheit der alten arabischen Gedichte, 5.
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 was put to severe doubts by the philologists (1). This was
 actually the reason why the Hadith had been thought unfit
 for grammatical investigations during the first centuries of
 Arabic philology. That it was eventually taken into account
 by later grammarians (2) can only be understood if we realize
 that a dogmatic evaluation of its language, disregarding the
 admitted inexactness of the transmission, was gradually taking
 place.

 As I have already mentioned, Arabic lexicography paid full
 attention to the Hadith from the outset, but it did so mainly
 from the semantic point of view. As to the morphological
 aspect of its language, lexicographers often founds faults with
 the Hadlth which are duly pointed out in the dictionaries, not
 infrequently as outright controversies between ahl al-lugha
 and ashdb al-hadilh. Still, the lexicographers' attitude towards
 the Hadith was not unequivocally defined (3). On the one hand
 certain forms occurring only in the oral traditions were flatly
 rejected, while, on the other hand, the Hadith was sometimes
 relied upon, even by early lexicographers, exactly for establishing
 the correct form of words. Whether here, as in the case of
 grammar, full authority was ascribed to the Hadith only in a
 later period can not be determined with certainty.

 At any rate there can be no doubt that those philologists
 who eventually regarded the Hadith as fully authoritative
 in linguistic matters were greatly helped by dogmatic conside-
 rations in disregarding the admitted fact that the oral traditions
 had not been transmitted in their original form.

 Al-Jahiz already claimed that, with regard to rhetorical

 (1) Special treatises were devoted to the linguistic errors of the traditionists,
 e. g. the Tashtfdt al-muhaddithfn of Abf Ahmad al-'AskarI (GAL I2, 132, S I,
 193). Their faulty knowledge of the language is stressed in a number of anecdotes;
 see, e. g., Muzhir II, 294 f.

 (2) Goldziher, Muh. St. II, 201, 239; Khizanat al-adab I, Cairo 1347, 267.
 The first grammarian who used the HadIth without restriction was the well-known
 Ibn Malik (7th century A. H.); others thought it necessary to make a distinction,
 which, to be sure, could never be actually effected, between the traditions whose
 wording had been altered and those whose transmission had preserved the original
 language.

 (3) See Lane, Lexicon, Preface IX.
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 excellence, nothing, besides the Qur'an itself, can compare
 with the oral traditions deriving from the Prophet (1). As to
 the purely linguistic aspect of the Hadith two statements by
 well-known authorities can be adduced to the effect that there

 existed a strong tendency dogmatically to declare its language
 an irreproachable model of the 'arabiya. When al-Nasa'i
 (830-915) was consulted about the occurrence of solecisms in the
 Hadith, he gave the following answer : ( If there is something
 [in it] which was used by the ancient Arabs, even though it
 is not found in the dialect of Quraish - do not change [it],
 for the Prophet used to address people in their own language;
 and if it is something which is not found [at all] in the language
 of the ancient Arabs, [do not consider it wrong], for the Prophet
 of Allah did not speak incorrectly)) (2). This statement was
 obviously directed against the corrective interference of the
 philologists.

 With regard to lexicography, al-Qastallani, the commentator
 of al-Bukhari's Sahih, apodictically stated that the usage of the
 Prophet is one of the strongest proofs for establishing the
 meanings of words (3), and so dogmatically justified the attitude
 assumed by the lexicographers from the earliest times.

 Certain hadiths could serve as a justification of the well-
 known tendency of Arab philologists to influence the usage
 of the language, especially in a prohibitive sense (4). There are
 a number of traditions put into the mouth of the Prophet and
 his contemporaries which prohibit or disapprove of the use of
 some current expressions or intend to restrict the use of certain
 words to specific applications (5). In most of these traditions,
 it is true, the normative interference with language was moti-

 (1) Goldziher, Richtungen, 120 f.; cf. also F. Rosenthal, The Technique and
 Approach of Muslim Scholarship, Rome 1947, 24.

 (2) Yaqut, Mu'jam al-buldan IV, 777.
 (3) al-QastallanI, on adhan, n0 162.
 (4) See, e. g., G. Weil, Festschrift E. Sachau, 382.
 (5) See Goldziher, Muh. St. I, p. 264-65; al-Jahiz, K. al-hayawan I, Cairo,

 1938, 335 f.

 52  L. KOPF
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 vated by religious considerations (1), but the principle, once
 established in one sphere, could easily be extended to others;
 and if one assumes that those traditions had been invented on

 purpose, they were obviously intended to strengthen the hands
 of the philologists in their tendency to shape the language.

 VII

 An indirect influence of religious factors, too, was sustained,
 with rather far-reaching effects, by Arabic lexicography. It
 is well known that the traditional interpretation of Qur'an
 and Hadith, stemming from the earliest time of Islam, ascribes
 to a considerable number of difficult words meanings that
 were established by mere guess and whose correctness is subject
 to severe doubts (2). Later on, various sects and theological
 schools of thought, making use of philological and pseudo-
 philological means, tried to vindicate their own opinions or to
 eliminate objectionable views by a peculiar interpretation of the
 Holy Scriptures of Islam. This procedure has already been
 thoroughly characterised by Goldziher (3) and by Kofler (4).

 Now, since Arab lexicographers commonly felt bound to
 accept the traditional interpretations of words in the Qur'an
 and the Hadith, and especially did not reject any of the defini-
 tions of words which had been prompted by theological induce-
 ments, indigenous Arabic lexicons not only contain a consi-
 derable number of explanations which have no raison d'elre
 except in the sphere of traditional exegesis, but also carry with
 them the sediment of dogmatic considerations and sectarian
 arguments (5).

 (1) E. g., rabb should be used only as a synonym for God, 'abd only in the sense
 of a worshipper of God ; for (lord D, if applied to a human, and for (( slave, servant
 one should use saiyid or mauld and ghuldm or fata, respectively.

 (2) This was readily admitted even by Muslim scholars; see, e. g., IHjjI Khalifa
 (ed. Fliigel) II, 336 (art. 'ilm al-tafsir).

 (3) Vorlesungen2, 125 f.; Richtungen, 129 f., 173 ff.
 (4) In Islamica V, 388 ff.
 (5) According to the Tdj al-'aris VII, 257, the verb ja'ala has also the meaning

 of baiyana, as, for example, in the Qur'anic phrase: Innd ja'alndhu qur'dnan

This content downloaded from 187.192.93.178 on Tue, 23 Jan 2018 03:47:39 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 Keeping this fact in mind is rather important for a thorough
 understanding of the character of the Arabic dictionaries, as
 the respective data, especially in the smaller works, are in many
 cases not clearly mentioned.

 A striking case in point is the word kursl (throne) for which
 the dictionaries indicate, among others, the sense of 'ilm (know-
 ledge). In the Qdmus, for example, this curious meaning simply
 appears side by side with the common one, ((chair )), without
 any reference to its source or origin. The Tdj al-'arus, however,
 informs us that it goes back to the Qur'anic passage (Sura 22, 55):
 wasi'a kursiyuhu 'l-samdwdti wal-arda ((His throne extendeth
 over the heavens and the earth ). The anthropomorphism
 expressed here was found objectionable by certain circles who
 endeavoured, with the help of a doubtful locus probans, to
 interpret this passage so as harmonise it with a purified religious
 conception, replacing God's throne by His knowledge.

 Arabic dictionaries also contain explanations which, though
 not essentially differing from the foregoing, nevertheless appear
 in another attire. The method, so commonly applied in early
 Islam, of securing authority for religious opinions by expressing
 them in the form of Hadiths, was used in lexicography, too.
 A considerable number of difficult expressions, especially such
 as occur in Qur'an and Hadith, were interpreted by adducing
 traditions, probably forged, in which the Prophet himself gives
 the meanings of the words in question. These explanations,
 the correctness of which is certainly not above all doubt, also
 found their way into the dictionaries.

 VIII

 We now come to an instance from the domain of morphology.
 Against the prevalent opinion that dhdd is the plural of ahad,
 Abu 'l-'Abbas (Tha'lab or al-Mubarrad ?), quoted in the Taj
 al-'aris, strongly insisted that this could not be the case. The

 'arab[yan (SCra 43). This interpretation aims at eliminating any basis for the
 Mu'tazilite doctrine that the Qur'an was created.

 54  L. KOPF
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 reason is that ahad is used in the Qur'an (Sura 11, 21) as a syno-
 nymof the divine name and, therefore, cannot have a plural
 form. Abi 'l-'Abbas suggested to assign to ahad the singular
 wdhid (1) after the model shdhid-ashhdd, which, however, is not
 in keeping with strict morphological rules; the analogy would
 require a plural auhad.

 IX

 Religious influences also played a decisive part in the discus-
 sions about the origin and the development of the Arabic
 language and of human speech in general (2). The treatment of
 this problem, it is true, has by now been excluded from the
 realm of linguistics proper, since the conclusion has been reached
 that it cannot be solved by purely linguistic means; also in
 Arabic literature it was mostly treated not by philologists
 but by theologians and especially in the works on the usil
 al-fiqh, but since it came to be dealt with in philological writings
 too (3), it should not be passed over here; the less so as the
 solution which was prompted by religious considerations and
 which eventually gained supremacy had some bearing on the
 history of written Arabic in the middle ages.

 Apart from the minority view that human speech originated
 in the spontaneous imitation of sounds which occur in nature,
 most Muslim scholars ascribed the rise of language to volitional
 action, and, therefore, in the discussions of the problem the
 term wddi' and its derivatives figure prominently. The main
 controversy pivoted around the question whether language
 was of divine or human origin, i. e. whether it had been imparted

 (1) This word too, occurs in connection with the divine name in many places
 of the Qur'an, but it was probably considered as a mere epithet, not as a synonymous
 noun, of Allah and, therefore, a plural form could be assigned to it without scruples.

 (2) A comprehensive survey of the different shades of opinion is given in the
 Muzhir I, 8-30. Goldziher has discussed the problem in a paper written in Hunga-
 rian (see B. Heller, Bibliographie, 28) which I have been unable to use.

 (3) The extensive quotations in the Muzhir I, 8-30, are taken from the Khasa'is
 of Ibn Jinnl (Cairo 1913, 39-46) and from Ibn Faris, al-Sdhibt (5-7). Ibn Jinn's
 discussion, with some deviations, is anonymously cited by Ibn SIda in his Mukhas-
 sas 3-6.
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 to man by God (here, the terms tauqif, wahy or ilhdm are used)
 or whether men themselves had invented it and come to an

 agreement with one another about its use (the respective terms
 are islilah, tawddu' or tawdlu'). This last solution of the problem
 is said to have been favoured by the Mu'tazilites, while orthodox
 circles seemingly preferred the view that language owed its
 existence to divine revelation.

 This opinion was not merely a pious surmise; it derived
 strong support from certain Qur'anic passages and from their
 authoritative interpretation. Tradition has it that the problem
 had already occupied the minds of the earliest authorities of
 Islam. The Qur'anic verse (Sira 2, 31) : ((And He taught Adam
 all the names ), which was the main proof of the adherents of
 the revelation theory, had been interpreted by some ancient
 exegetes as meaning that by < names )) all generic nouns were
 meant. Others, though, had suggested different explanations
 -the names of the angels or of Adam's offspring -, because the
 pronoun hum which occurs in the following sentence can refer
 only to beings possessed of intellect, but this difficulty was
 easily overcome by the contention that ( names )) implies both
 inanimate things and human beings and that, therefore, the
 pronoun had been employed a potiori by way of taghllb. Against
 the objection that only the nouns are mentioned in the Qur'an,
 whereas human speech comprises also verbs and particles, it
 could be argued that nouns are the most important class of
 words without which, in contrast to the others, no sentence
 can be constructed, and for this reason they alone had found
 special mention. Another explanation to the same effect was
 that ism (( name )) properly means ((sign )) (from the root w sm)
 so that asmd' ( names )) also implies the other parts of speech,
 the terminological distinction between them being an arbitrary
 act on the part of the grammarians.

 Yet another Qur'anic verse could be adduced in favour of
 the revelation theory (Sura 30, 22) : ((Amongst His signs are
 the creation of the heavens and the earth, and the difference of
 your tongues and colours ?. If human speech were not of
 divine origin, the variety of languages could not be considered
 a demonstration of God's almightiness.

 56  L. KOPF
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 Some authorities maintained that only a part of the language
 stemmed from God, while another part had been developed by
 men themselves. These thad a third Qur'anic verse at hand
 (Sira 53, 23) : (They are nothing but names which you and your
 fathers have given ), from which it can be inferred that the
 other words of the language are of divine origin.
 In addition to these Qur'anic passages, some hadiths could be

 quoted in support of the view that language originated from
 God (1).
 This theory, which tradition attributes already to the majority

 of the earliest commentators of the Qur'an, seems to have
 gained, at last, unchallenged supremacy. Al-SuyiitI opens his
 Muzhir with the words : ((Praise to be God, the creator of the
 tongues and languages, who assigned the words to the notions
 in accordance with the exigencies of His sublime wisdom... )
 The divine origin of speech had even been admitted as a probable
 possibility by the Mu'tazilite philologists Ibn Jinnl and his
 teacher Abui 'All al-Farisi, in contrast with the opinion which
 was held by the majority of their fellow-sectarians.
 The way in which speech, according to this theory, became

 a property of man is described as follows: it was imparted by
 God to the earliest prophets, such as Adam, and enriched in the
 revelations to later ones (2). Muhammad was privileged to
 surpass, also in this respect, all his predecessors, and, since he
 was the last of the prophets, to put the seal on any further
 development of language. This is how Ibn Faris depicts the
 matter (3) : One might, perhaps, assume that the language
 which we have proved to be of divine origin came into existence
 at one time. This is not so, but God imparted to Adam what
 He willed to teach him and what he needed to know in his

 time... Then, after Adam, He taught the Arab prophets,
 each one what He willed to teach him, until the matter reached

 (1) Muzhir I, 33, 35, 346.
 (2) Here, for once, the adherents of the islilah theory found an opportunity

 of defending their view by means of the Qur'an. The verse (Sura 14,4): ,We never
 sent any messenger but with the speech of his people v, constituted a strong proof
 that language had existed before the mission of any prophet.

 (3) Sal-ahibt, 6.
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 our prophet Muhammad; God bestowed upon him of this
 (i. e. the language) what He had not bestowed upon any one
 before him... Then, the affair rested where it was, and we do
 not know of any expression (lugha) which newly came into
 existence after him ). This last idea is also expressed in the
 Fihrist (p. 5): ((The Arabs refrained from adding [new expres-
 sions] to the language after the Prophet's mission because of the
 Qur'an ).

 From the assumption that language was of divine origin
 and that, as far as Arabic is concerned, its development was
 terminated once and for all with the mission of Muhammad,
 the conclusion was drawn that no change whatsoever may occur
 in it further on. Since language derives from God, it is not
 permissible to alter the meanings of words, such as to apply
 ((cloth )) to ((horse)) or vice versa. ((Everything which was
 named by Adam will be so denoted until the Day of Resurrec-
 tion ). Also morphological and syntactic innovations are
 inadmissible, since these features of the language have been
 established by its inaugurator once and for all (1). Ibn Faris,
 who was one of the stoutest protagonists of the revelation theory,
 sums up this attitude after claiming that even etymological
 matters are dependent upon divine revelation (2) : ((We are not
 entitled to-day to innovate, to use expressions which they
 (i. e. the ancient Arabs) did not use, or to develop analogies
 which they did not know; for this would mean corrupting the
 language and annihilating its essence ).

 This view yielded a religious motive for the tendency to
 confine the sphere of genuine Arabic to the usage prevalent up
 to the end of the Umaiyad era and to consider all later linguistic
 developments as mere corruptions. Although this tendency
 was probably initiated by other considerations, the religiously
 coloured motivation undoubtedly had its share in strengthening
 it and in perpetuating the ever widening gap between written
 and spoken Arabic. This assumption is borne out by a state-

 (1) AbO IHaiyan, quoted in Muzhir I, 42 f.
 (2) Al-Sdhibi, 33.
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 ment of the same Ibn Faris. He argued that unless the divine
 origin of language were presumed, there would be no justifi-
 cation for restricting linguistic research to the usage of the
 ancient Arabs; if language were of human make, the same
 authority should be attributed to later usage as well (').

 L. KOPF

 (Jerusalem)

 (1) Al-Sahiht, 6.
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 LES NOMS ET LES STATUTS

 LE PROBLiIME DE LA FOI ET DES (EUVRES EN ISLAM

 Remarques liminaires

 II s'agira, en ces pages, de l'un des themes centraux de la
 (( science religieuse ) musulmane. Le sujet a 6te souvent trait6
 ou evoqu6. Nous n'entendons point presenter des donnees
 bibliographiques nouvelles. Sans doute des enquetes restent a
 poursuivre, qui nous livreraient tel manuscrit mu'tazilite par
 exemple, ou tel apport traditionniste des premiers siecles.
 Plus encore: il resterait a explorer methodiquement la pens6e
 shi'ite, certaines lignes suifies, certains courants gnostiques.
 Mais c'est a l'Islam sunnite majoritaire que nous nous adresserons
 avant tout : pour esquisser, s'il est possible, une synthese des
 recherches que la notion meme de foi et les exigences de la foi
 imposerent a sa reflexion.

 Quelques remarques liminaires. Le chapitre qui nous int6resse
 appartient aux groupes de questions que la science du kalam,
 ou science du tawhid (( theologie )), appelle sam'iyyat, - tradui-
 sons approximativement par ((traditionnelles).

 Les questions sam'iyyad (opposees aux 'aqliyydt) sont celles
 que la raison ne peut ((prouver ), ofi elle doit se contenter
 d'arguments de convenance, et s'effacer devant les arguments
 d'autorit6 scripturaire regus ex auditu (sam'). - Aux premiers
 temps de 1'Islam, la plupart des sam'iyyda furent parmi les
 points les plus discutes. L'organisation interne des chapitres
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 que leur consacreront les manuels des ages suivants releve
 d'un double principe :

 1? un principe historique et apolog6tique fondamental qui
 continue a r6partir ces chapitres selon les questions d6battues
 aux premiers siecles, et qui pr6sente en un tout indissolu-
 blement lie valeurs dogmatiques et valeurs politiques. Les
 debats touchant la foi en particulier se font souvent l'6cho des
 luttes qui marquerent l'avenement des Umayyades;

 2? un principe d'ordre intelligible second (mais non secon-
 daire), par lequel les auteurs s'essayeront au cours des Ages
 a eclairer et coordonner cet ensemble de questions. Nous assis-
 tons ainsi a une recherche inchoative d'une explication par les
 raisons d'etre. A peine sensible dans les ceuvres des premiers
 siecles, elles prendra une certaine ampleur dans les trait6s de
 kaldm dits (( modernes ) (1), entendons des xIe-xIve siecles, pour
 disparaftre dans les manuels figes de l'age post6rieur. Ainsi
 les analyses sur la ((nature (haqlqa) de la foi ). C'est comme
 un d6but de (fonction illuminative ) qui surgit. II est a pr6voir
 qu'un renouveau d'explication des valeurs dogmatiques, s'il
 parvient a s'affirmer a l'6poque actuelle, lui accorderait une
 importance de plus en plus grande (2).

 Le titre meme de notre chapitre, dans les trait6s organisEs,
 est al-asma' wa l-ahkdm, les noms et les statuts ). C'est une

 question qui appartient en propre a la science du kalam. Les
 ((philosophes) (hell6nistiques) ou faldsifa ne la connaissent
 guere. La foi se situe pour eux dans une autre perspective,
 liee a leur th6orie de la revelation proph6tique, qui es telle-meme
 un moment d6termin6 de l'6manation n6cessaire venue de

 l']tre premier. La ( foi ) du vulgaire ('dmma) dans les symboles
 et allegories proph6tiques se transmue, chez les sages, en une
 illumination de l'intellect pen6trant le monde des Intelligibles.

 La probl6matique traditionnelle des ((noms et des statuts ),

 (1) Au sens of Ibn Khaldfn emploie cette expression, Muqaddima, 6d. Caire,
 s. d., p. 327; trad. Slane, III, p. 61.

 (2) Cf. ed. arabe (inachevee) de 1'Encr!clopgdie de l'Islim, art. Kaldm par
 Muhammad Yusuf Musa.

 62  L. GARDET
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 elle, est d'origine mu'tazilite (1). Un homme qui professe la
 foi (imdn) sera ((nomm6a croyant (mu'min); s'il professe
 l'incr6dulit6 (kufr), il sera ((nomm6e incr6dule, impie (kdfir).
 Le ( nom ) entraine-t-il un ( statut ) d6fini en ce monde et dans

 l'autre ? Y a-t-il toujours coincidence entre le nom et le statut ?
 Et qu'en est-il du p6cheur ou prevaricateur (fdsiq)? - On
 comprend des lors que certains traites aient joint a ce chapitre
 des embryons de ce que nous pourrions appeler une th6ologie
 morale. Les mu'tazilites d6ja liaient leur celebre probleme du
 bon, du bien et du meilleur a leur these du ( statut intermediaire
 entre la foi et l'incredulit6.

 II est difficile d'exprimer en frangais les resonances musulmanes
 de ces deux mots ((techniques ) asma' (noms) et ahkam (statuts).
 Ils evoquent les (noms ) imposes par Dieu aux choses et les
 ( statuts )) ou il met, selon son bon vouloir, son serviteur. Ils
 soulignent par avance le sens juridique qu'il conviendra de
 donner aux valeurs ethiques en jeu. Mais ((juridique ) ne doit
 point s'entendre ici selon un formalisme et un positivisme
 humains; il connote les rapports de l'homme a Dieu, en ce monde
 et dans l'autre, selon l'extrins6cisme ofi les situe la notion
 musulmane de transcendance. - La probl6matique adopt6e
 6tudiera beaucoup moins l'acte et la vertu de foi en leur psycho-
 logie naturelle et surnaturelle que les ((piliers ,, et les (( condi-
 tions ) du ((statut de croyant ), au sens ou le droit musulman
 determirre le pilier (rukn) et la condition (shart) des contrats.

 I

 LA NATURE (haqlqa) DE LA FOI

 Contexte general

 II semble bien que la question se posa d'abord ainsi : qu'est-ce
 qui fait etre croyant aux yeux de Dieu, aux yeux des hommes ?
 Ces deux propositions : etre croyant et etre musulman sont-elles

 (1) Cf. H. S. Nyberg, art. Mu'tazila, El, p. 846 (6galement L. Gardet et M.
 Anawati, Introduction a la thdologie musulmane, 6d. Vrin, Paris, 1948, p. 153).
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 convertibles ? Qu'en resulte-t-il dans ce monde et dans l'autre ?

 Le probleme etait d'importance. II commandait les toutes
 premieres options politiques de l'Islam. Les ecoles 6taient
 d'accord pour maintenir que seul un musulman pouvait etre
 un legitime conducteur de la Communaute. A la bataille de
 SiffIn, la majorite se rallia au vainqueur Mu'awiya. Les groupes
 qui ne le reconnurent pas se diviserent a leur tour. On sait la
 position extreme des ((dissidents (khawdrij) pour qui les
 exigences, toutes les exigences de l'Islam, etaient exigences de
 foi, pour qui toute ((grande faute ) contre l'Islam etait faute
 contre la foi. Qu'en resultera-t-il, sinon le refus de reconnaltre
 la validite d'un Imam ou Calife non impeccable en sa vie de
 musulman ?

 II faut prendre garde que la question ainsi posee ne s'exprime
 point, comme trop de commentateurs occidentaux l'ont voulu
 faire, en valeur de (( peche mortel ). II ne s'agit pas directement
 de savoir si un homme perdant la ((grace ) de l'amitie divine
 (au sens chretien) peut ou non demeurer chef de l'ltat. Disons
 meme, pour rester sur un plan de valeurs proprement musul-
 manes : les rapports entre 1'(( agrement ) (ridwdn) (1) que Dieu
 accorde a son serviteur dans le secret et la validite de l'Imima

 ne sont point premierement en jeu. Les exigences kharijites
 entendaient d'abord etablir les conditions de validile du (( statut )

 de croyant, et soutenir, donc, que les Umayyades, declares
 illegitimes sur le plan politique, ne professaient point en son
 integrite la foi musulmane. La replique des majoritaires sunnites
 fut de dissocier la foi de l'obeissance attentive aux multiples
 preceptes de la Loi. L'une des premieres et globales reponses
 est celle des tendances dites murji'ites, qui considere comme
 seule et totalement salvatrice la foi-adhesion aux verites de

 l'Islam, et refuse de se prononcer quant a la retribution des
 actes.

 (1) Entre toutes les valeurs musulmanes ,ridwdn (cf. Coran, 9, 72) serait certai-
 nement celle qui 6voquerait le mieux la notion de c grAce (habituelle) : mieux que
 la ni'ma du vocabulaire arabe chr6tien. 11 serait abusif cependant d'etablir une
 stricte repondance. L' e6tat * connote par ridwan serait dit en theologie chr6tienne
 effet de grAce, mais les pr6suppos6s en jeu difTfrent ici et 1.
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 Les recherches plus pr6cises de solution ne cesseront de
 nuancer et combiner ces deux lignes antinomiques, - la s6v6rite
 morale et l'affirmation du libre arbitre 6tant les themes de

 choix de ceux qui s'opposaient au pouvoir umayyade (qadarites,
 premiers mu'tazilites), la negation du libre arbitre et le salut
 par la foi seule 6tant professes par les defenseurs du pouvoir
 etabli (jabbarites, murji'ites). Nous pourrions, a partir de ces
 bases, suivre la formation des ecoles du 'ilm al-kalam (1);
 comment, au temps 'abbaside, la dialectique grecque permit aux
 ash'arites d'assouplir les rigoristes simplifications jabbarites,
 sans cesser, pour autant, de s'opposer aux exigences mu'tazi-
 lites; et comment la ligne hanafite-maturidite s'en tint a un
 principe d'explicatiori qui restait volontiers plus proche des
 ((sources du droit ). Mais a mesure que les (( sciences religieuses )
 prenaient leur autonomie par rapport au pouvoir institu6,
 ce point de vue gen6tique et historique s'absorbait dans l'effort
 proprement speculatif. C'est a ce dernier que nous donnerons
 notre attention, en n'ayant garde d'oublier qu'est d'abord
 pr6sente a l'esprit des docteurs une question de ( statut valide
 ou invalide, tout informee donc par le developpement du droit
 religieux.

 La ( foi (increee) de Dieu ) (iman Allah)

 C'est une banalite de dire que l'Islam est centre sur la foi.
 (( vous qui croyez ), yd ayyuhd l-ladhina amanu, - continuel
 leit-motiv du Coran. C'est aux croyants que s'adresse la Parole
 de Dieu.

 Une premiere annotation. C'est la quatrieme forme de la
 racine arabe 'mn qui nous donne et le substantif ( foi ) (imadn)
 et le verbe ((croire ) (dmana). Cette racine connote immedia-
 tement les id6es de se confier a, s'en remettre a; d'oi : bonne

 (1) Voir maintes donn6es historiques ap. W. Montgomery Watt, Free Will
 and Predestination in early Islam, 6d. Luzac, Londres 1948, et surtout A. J. Wen-
 sinck, The Muslim Creed, University Press, Cambridge 1932, auquel nous aurons
 A nous r6f6rer plus d'une fois.
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 foi, sinc66U (amana), puis fiL. R6, loyaut6 (amdna) (1), et
 done l'id6e de protection, sauvegarde accord6e (amdn). L'acte
 de foi est fonction de l'attitude de celui en qui l'on croit, et lui
 r6pond l'Wtat de skcurit6 qui en r6sulte. Il y a ici un va-et-vient
 de la pens6e, donne en un tout, que les langues europ6ennes ne
 peuvent que difficilement exprimer.

 Nous en avons la preuve dans l'6numeration des ((plus beaux
 Noms attribu6s 'a Dieu. Selon Coran, 59, 83, mu'min, acroyant ),
 est un Nom divin. Des islamisants occidentaux, faisant d'madn
 l'exact equivalent de la notion chr6tienne de ((foi )), acte d'intel-
 ligence adh6rant, sous la motion de la grace et la determination
 de la volonte, aux Mystieres surnaturels, se refusent A qualifier
 Dieu de ( croyant ) et traduisent ici mu'min par le e Fidele ))(2).
 Mais en fait, le terme mu'min attribue i' Dieu 'a une signification
 plus complexe, plus profonde aussi. L'un des manuels les plus
 detailles, celui d'Iji-Jurj5nl, nous explique (3) : dire que Dieu est
 mu'min sig-nifie qu'il temoigne de sa propre veridicite, qu'il
 prononce le t6moignage de foi en Lui-meme (e Je suis Dieu;
 point de divinit6 - si ce n'est Moi m (4)), comme le croyant, son
 serviteur, prononce le t6moignage de foi en Dieu; et qu'II
 temoigne de la v6ridicitU de son Envoy6. Secondairement, on
 dira Dieu mu'min en ce sens qu'il cr6e les miracles qui feront
 croyants les hommes; en ce sens enfin qu'il operera en ses
 serviteurs cet 6tat de s'curtR (aman), de tranquillit6 de 'iame
 (fuma'ni-na) (5) qui est l'Wtat meme du croyant.

 Les sens secondaires ne peuvent se s6parer du sens premier.

 (1) 1emarque lexicographique : Sa'dia al-Fayyoml, Sa'dia le Gaon, qui fonda
 en quelque sorte la scolastique juive, subit directement l'influence du kaldm, qu'il
 combattait par ailleurs. Pour exprimer la notion de afoil , ii se sert habituellement
 d'imdn, mais parfois aussi d'amdna. On peut penser avec M. Georges Vajda qu'il
 s'agit alors de ((la tendance bien connue do Saadia (et peut-8tre du jud6o-arabe de
 son milieu) do rerdre des mots hlbreux par los vocables arabes phon6tiquernent
 les plus rapproch6s. Dans ce cas, am&na calquerait emCina n (G. Vajda, )tudes sur
 Saadia, Rev. des Rtudes juives, nouvelle s6rie, t. IX, p. 23, n. 29).

 (2) Ainsi D. B. Macdonald, art. Alldh, El (1), p. 306.
 (3) JurjBnl, Kitdb sharh al-mawdqif, Le Cairo 1325H./1907, t. 8, p. 212-213.
 (4) Coran, 20, 14. (Dans nos citations coraniques, nous nous r6f6rons, sans la

 suivre toujours A la lettre, A la traduction de B. Blach6re, Le Coran, t. 2 ot 3, 6d.
 G. P. Maisonneuve, Paris, 1949 et 1951).

 (5) Cf. Id., 89, 27-28.
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 Et celui-ci suppose avant tout un t6moignage de v6ridicit6.
 La Parole de Dieu est incr66e et subsistante en Lui, dit la plus
 sure tradition musulmane (1). Que Dieu soit ((croyant) est
 comme une equivalence de la ( science ) qu'Il a de Lui-meme,
 en ce t6moignage eternel et incree qu'Il porte de Lui-meme a
 Lui-meme. On comprend des lors que les suifis aient medite
 sur la ( foi de Dieu ), et que Hallaj ait aim6 a dire que Dieu seul
 peut validement temoigner de Son unicite dans le cceur de ses
 fideles (2). Le kaldm traditionnel, dans sa ligne ash'arite en
 particulier, maintiendra lui aussi, en rigueur de terme, la foi
 incr66e de Dieu, distincte de la foi cre6e des hommes, qu'elle
 authentifie.

 II s'agit de bien autre chose ici que d'une simple analyse
 lexicographique. Et nous devons garder des l'abord que, pour
 la pensee musulmane, imdn connote moins (adhesion (surna-
 turelle) a une v6rit6 in6vidente ) que temoignage rendu a un
 supreme Garant. Ceci est capital pour comprendre les discus-
 sions et hesitations d'6coles sur la ( nature de la foi ). On pourrait
 dire : toutes les 6coles sont d'accord que la r6alit6 de la foi
 se mesure a l'authenticit6 et la v6racit6 du t6moignage. C'est la,
 si l'on veut, le pilier, le rukn, qui constitue le ((contrat ) de foi
 octroy6 par Dieu a la race adamique. Son prototype est l'6pisode
 de la pre6ternit6, ofu Dieu, donnant aux fils d'Adam une premiere
 existence, d'avant la creation du monde, leur demanda : (( Ne
 suis-je point votre Seigneur )? - ( Oui, dirent-ils, nous [en]
 t6moignons (3). Tel est le sceau de foi, scelle par Dieu meme,
 que tout homme porte en son coeur a sa naissance, prEdispo-
 sition innee a recevoir l'Islam. - Mais quelle sera, au cours de la
 vie terrestre, la condition (shart) indispensable, qui rendra
 valide le temoignage ? Sera-ce le jugement de l'intellect, ou la
 confession verbale, ou l'accomplissement des ceuvres prescrites ?
 Tels sont en effet les trois 616ments qu'amalgament les reponses

 (1) Cf. Ibn Taymiyya, Fatawa, t. 5 (Tis'Iniyya), 6d. du Caire, 1329H., p. 285.
 (2) Cf. Kilab al-lawastn, 6d. Louis Massignon, Geuthner, Paris 1913, p. 58-68;

 trad. frang. ap. Louis Massignon, Passion d'al-Hallaj, 6d. Geuthner, Paris 1922,
 p. 877-885.

 (3) Coran, 7, 172.

 67

This content downloaded from 187.192.93.178 on Tue, 23 Jan 2018 03:47:48 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 diverses, et qu'il nous faut etudier de plus pres, chacune en
 r6f6rence avec la ligne de solution qui la valorisa.

 Les c( euvres ) (a'mal) et la these mu'tazilite

 A'mal designe le domaine de l'agir humain. L'adjectif 'amal,
 dans le lexique de la falsafa, devra s'entendre tant6t au sens de
 (( pratique ) (v. g. ( intellect pratique )), tant6t au sens d'(( ethi-
 que ). - Quand le fiqh et le kaldm parlent des a'mdl, c'est pour
 designer, d'une fagon generale, les (coeuvres des hommes
 moralement qualifi6es, et plus particulierement les (bonnes
 oeuvres ) (a'mdl sdliha) prescrites par la Loi. Ce sont les ( oeuvres
 des membres , dit habituellement l'expression technique.

 Le Coran ne cesse de mettre les ceuvres des hommes en refe-

 rence a la retribution divine (1). L'oeuvre bonne sera recom-
 pensee (2), et telles sont les oeuvres des croyants (3). Mais Dieu
 rendra ((nulles)) les ceuvres des incredules (4); elles sont ((
 l'image des cendres sur lesquelles s'acharne le vent un jour
 d'ouragan) (5), et ( comme un mirage dans une plaine : 'homme
 altere le prend pour de l'eau, et, quand il y arrive, il trouve que
 ce n'est rien ))(6). - Et les bonnes actions sont celles de qui
 obeit a Dieu et a son Envoye : ( O vous qui croyez ! obeissez a
 Dieu! obeissez a l'Envoye! n'annulez point vos oeuvres!) (7)

 Une etroite relation est done affirmee entre les ceuvres et la foi.

 Les oeuvres des croyants sont bonnes, - et l'incredulit (( rend
 nulles les ceuvres de l'incroyant. Les kharijites et les mu'tazi-
 lites peuvent a coup sur s'appuyer sur le message coranique pour
 se refuser a separer foi et accomplissement des ceuvres.

 Et deja, a s'en tenir aux textes du Coran, on comprend qu'il
 ne s'agit pas dans les notions en jeu d'une distinction entre foi

 (1) * Dieu leur fera, certes, juste rnesure de leurs actions, et ils ne seront point
 leses ) (Coran, 46, 19), etc.

 (2) Ainsi, Coran, 9, 120-121.
 (3) ((Ceux qui auront cru et accompli les ceuvres bonnes (salihdt), a eux les

 Jardins du D1lice 3 (id., 31, 8).
 (4) Id., 18, 105; 98, 8, etc.
 (5) Id., 14, 18.
 (6) Id., 24, 39.
 (7) Id., 47, 33.
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 salvatrice, c'est-a-dire informee par l'amour, et foi morte, non
 salvatrice des la que l'amour de charite, a l'egard de Dieu et des
 hommes, en est absent. Cette distinction est specifiquement
 chr6tienne; elle est au coeur des debats qui se deroulerent en
 chr6tient6 sur le theme de la foi et des oeuvres, nous aurons a
 y revenir(l). En Islam, c'est la foi (sans distinction) qui, par
 elle-meme, est consid6ree comme salvatrice. Et il n'est pas dit
 qu'une (( grande faute ), une desobeissance aux commandements
 essentiels de Dieu, fait perdre la foi. II est dit que les ceuvres
 du croyant sont bonnes, et que l'incredulit6 rend vaines les
 ceuvres.

 Le developpement de la pensee musulmane proposera sur ce
 theme deux lignes d'explication. Ceux qui distingueront foi
 et ceuvres (ash'arites) diront que les ceuvres sont la perfection,
 l'achevement de la foi. - Plus primitivement, kharijites et
 mu'tazilites n'avaient pas distingue. Ils ne font pas des oeuvres
 le signe de la foi. Pour eux, les ( oeuvres des membres , sont
 la foi. Le fait d'accomplir les ceuvres prescrites par la Loi,
 c'est cela qui met le serviteur dans l'6tat de croyant. Les
 mu'tazilites apporteront des nuances et distinctions quant au
 statut de croyant et de p6cheur (fdsiq), leur notion meme de
 foi restera assez proche de celle des kharijites. I1 va sans dire
 qu'il faut, dans l'accomplissement des preceptes, l'intention
 (niyya) droite, mais il ne s'agit pas dans les notions en jeu
 d'amour theologal. Le non accomplissement est une ((grande
 faute ) s6verement chatiee, ce n'est pas un ((peche mortel)
 qui ferait perdre un ((etat de grace ). Ce qui est n6cessaire,
 c'est i'intention d'accomplir les ceuvres telles que la Loi les
 commande, car c'est la ce qui t6moigne que l'on s'en remet a
 Dieu.

 Des lors, toute d6sobeissance a la Loi est une faille dans le
 temoignage. Et le temoignage est d'autant plus pur que l'ob6is-
 sance est plus absolue, qu'elle s'exerce non seulement sur les
 commandements essentiels, mais sur toute ordonnance venue
 de Dieu ou du Prophete. Manquer d6lib6rement a un comman-
 dement essentiel, c'est ne plus porter le temoignage de foi;

 (1) Cf. ci-apres, p. 108-109.
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 manquer d6ib6rement A un commandement secondaire c'est
 ternir la puret6 du t6moignage. - Dans la perspective mu'tazi-
 lite, on peut dire que la foi se mesure aux oeuvres qui la consti-
 tuent. Or, accomplir les ceuvres prescrites, c'est etre fidele
 au pacte qui constitue la communaut6, - et la fidM6it6 au pacte
 octroye par Dieu est la perfection de la justice ('adl). Si Dieu
 est ((croyant ), il est aussi (( justice )(1), et la communaut6 des
 croyants doit etre le ( monde de la justice ) (ddr al-'adl).

 Cette valeur maximale reconnue aux ceuvres est caract6ris-

 tique des intransigeances qadarites et mu'tazilites. Elle est
 d'ailleurs en consonance avec leur th6orie de l'acte humain,
 non seulement libre, mais commencement absolu, cr66 par
 l'homme grace au (( pouvoir ) cr6e en lui par Dieu. II faudrait
 connattre plus de textes mu'tazilites originaux et complets que
 nous n'en avons a notre disposition pour appr6cier en leurs
 details les incidences politiques de cette th6orie des ( oeuvres ?.
 Disons simplement : qadarites et mu'tazilites semblent avoir
 pris le t6moignage de foi comme un tout, sans distinguer entre
 signe et realit6 interieure. N'6tablirent-ils pas (au contraire
 des kharijites) comme une hi6rarchie entre les ceuvres obliga-
 toires prescrites? certainement si, nous le verrons mieux au
 paragraphe des ((statuts ), a propos de leur these de l'( etat
 interm6diaire ) : celui qui n'accomplit pas une seule des ceuvres
 prescrites ne temoigne plus de la foi, quand meme il en ferait,
 sincerement, profession; cette profession orale cependant ne
 permet pas de lui attribuer l'incr6dulite pure et simple.

 Le lemoignage par la parole (qawl, shahada bi l-lisan) et la ligne
 .hanafile-mdturidite

 ( Ne suis-je point votre Seigneur ? Ils r6pondirent: . Oui,
 nous [en] t6moignons, (2). C'est la grande affirmation de mono-
 th6isme de la pr66ternit6, prototype des t6moignages de foi,
 qui ne doivent cesser de retentir au cours des temps : ((Dieu

 (1) Cf. liste traditionnelle des a 99 plus beaux Noms et leurs commentaires.
 Ainsi, JurjanI, op. cit., t. 8, p. 214, et Ghazzill, al-Maqsad al-asna, 6d. du Caire,
 s. d., p. 45-46.

 (2) Voir ci-dessus, p. 67 et n. 3.
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 lui-meme temoigne : point de divinite - si ce n'est Lui, et les
 anges, et les possesseurs de science qui se tiennent en droiture
 (t6moignent) : point de divinit6 - si ce n'est Lui, le Puissant,
 le Sage,) (). C'est la parole de la shahada, du temoignage formul6,
 que le Coran maintes fois repete, qui est liee, done, a la mission
 reconnue comme telle de Muhammad, charg6 d'enseigner aux
 hommes cette parole.
 Prononcer le temoignage de foi, c'est ce qui fait etre musulman

 aux yeux des hommes, ce qui fait entrer dans la communaute
 musulmane : les ecoles juridiques ou th6ologiques sont d'accord
 sur ce point. Mais : est-ce une ( preuve ) de la foi, et A quelles
 conditions ?

 La encore, nous devons prendre garde aux notions en jeu.
 En fait, la question que nous venons de poser ne sera pas absente
 de la probl6matique ash'arite et de l'effort de synthese d'al-
 GhazzalL. Mais l'ecole qui a le plus insiste sur l'importance du
 t6moignage verbal, c'est-a-dire la ligne hanafite-maturidite,
 ne considere nullement la confession par la langue comme une
 cons6quence, meme oblig6e de la foi: elle la considere comme
 son 616ment constitutif. Ce que les mu'tazilites demandaient
 aux ((ceuvres des membres ), actes d'obeissance A la Loi, sera
 demande a cet ( acte de la langue ) qu'est la profession de foi.

 Quand les ecoles musulmanes nous parlent a ce sujet du ( dire ),
 qawl, elles entendent les ( deux membres de la shahdda ) (( les
 deux shahdda ), comme on les appelle parfois). Shahdda se prend
 ici au sens juridique de t6moignage oral, selon la notion semite
 de la parole qui engage totalement le temoin, car elle opere
 ce qu'elle dit (2). C'est Dieu, dit le Coran, qui a nomme les
 choses, et a fait confidence aux hommes du nom des choses.
 Et c'est par la qu'il institua l'homme, et non les anges, son

 (1) Coran, 3, 18. Notre traduction se borne a suivre le textus receptus, 6d. officielle
 du Caire. Voir remarque de R. Blach6re, t. 3, p. 859-860 et n. 16.

 (2) Cf. la difference etablie par le droit musulman entre le shahdda, t6moignage
 pl6nier qui a valeur de preuve legale, et I'attestation de l'ishhad. Dans quelle mesure
 un non-musulman peut-il t6moigner en justice ? Voir analyses et r6f. ap. Henri
 Laoust, Le Califat dans la doctrine de Rashid Rida, Damas-Beyrouth 1938, p. 270,
 n. 52.
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 lieutenant, son khal Ea, sur la terre ('). Car le nom, dont le
 choix est myst're de Dieu, donne pouvoir sur le nomm6. En
 consequence, le t6moignage validement porte de la r6alit6 essen-
 tielle de la foi opere en quelque sorte cette rialit6. Ii ne s'agit
 pas seulement d'affirmer en un jugement d'adh6sion une v6rit6
 objective ; ii s'agit de porter un temoignage efficace qui, s'il
 est sincere, esl la foi.

 C'est en ce sens, nQus l'avons vu, que Dieu meme peut etre
 dit ((croyant , quand ii revele : e Je suis Dieu ; point de divi-
 nite' - Si ce n'est Moi a. L'homme, de meme, quand ii r6pete,
 selon le commandement de la Loi : ((point de divinite - si
 ce n'est Dieu, opere en quelque sorte la r6alitU interieure
 du lawhiEd, A la fois acte d'unification de l'Unique, et procla-
 mation de son Unicite (2). Et tel est le premier membre de la
 shah&da. Le deuxi'eme membre, qui lui est corre'latif, affirmera
 ((et Mulhiammad est l'Envoye de Dieu ). Correlatif : la procla-
 mation de l'unicite divine, si elle est authentique, ne peut pas
 ne pas se referer au texte du Coran, donc au fait de la mission
 et au contenu de la predication muhammadiennes. On peut dire,
 semble-t-il, que, selon la pens6e musulmane, quiconque a
 entendu l'appel (da'&wa) du Coran, - et 'a supposer, selon
 Ghazz5ll, qu'aucun prejuge invincible ne le deforme 'a ses
 yeux, - et s'y refuse d6liberem ent, rend par Ia meme caduque,
 inauthentique, sa proclamation de l'unicitU divine (3). Le
 ((premier membre a est 'a lui seul la shah&da; mais le ((deuxie'me
 membre a vient en quelque sorte l'expliciter.

 Ii est remarquable que, sous sa forme juridique de r6alit6

 (1) Coran, 2, 30.
 (2) Cf. dans la ligne si1fle de l'(( Unicit6 du TWmoignage " (warzdat al-shuhfidj

 la port6e maximale de la aproclamnation ide la shahdda.
 (3) D'oO la s6v6rite de la plupart des auteurs quant au astatut )) qui sera dans

 la vie future celui des a gens du Livre ), s'ils oat eu connaissance de la (( pr6diction
 de l'IsiSm ) : statut de kdfir, relevant done de 1'enfer 6ternel. Mais Ghazzfli, lui,
 maintint la possible appartenance in veto A l'Isldm d'un ahomme du Livre ), fid.le
 A sa Lol, et que des ignorances ou des pr6jug6s d'6ducation auraient kcartU de la
 Loi coranique. Cf. Fay?sal al-lafriqa bayn al-isldm wa 1-zandaqa, 6d. du Caire 1319H./
 1901, p. 75, (trad. espagnole de M. Asin y Palacios, annexe de El juslo Medio en
 la Creencia, Madrid 1929, p. 538).
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 intrinseque de foi, la shahdda prononcee devant t6moin (1),
 doit affirmer et r6affirmer ( je temoigne que ), ashhadu ann.
 (( Je temoigne que - point de divinit6 - si ce n'est Dieu;
 et je t6moigne que - Muhammad est l'Envoy6 de Dieu ).
 Le t6moignage formule est foi; - formul6 par le coeur, diront
 les ash'arites, s'il ne peut l'etre par les levres au moment de la
 mort, condense au besoin en une attitude, un geste, qui affirme,
 sans ambiguite. I1 n'est que d'evoquer ici ces pelerins ou voya-
 geurs defaillants sur la route, ou ces combattants ( sur le chemin
 de Dieu ), retrouv6s dans la mort le doigt lev6, durci par la
 rigidite cadaverique, symbole traditionnel en Islam des paroles
 memes qui font la shahdda.

 Mais si le verbe humain regoit ainsi comme pouvoir realisateur,
 ce ne peut etre que dans la mesure ou il coincide avec le mystere
 du nom et du nomm6 revele par Dieu, ou les mots prononces
 ne sont pas un simple bruit de la langue et des 1evres. Or, s'il
 n'y a pas cet accord, si la parole humaine ne coincide pas avec
 la r6velation (la revelation coranique), elle n'est qu'hypocrisie,
 mensonge. Et l'hypocrisie detruit la foi (2). A la confession par
 la langue, la ligne hanafite-maturidite joindra donc, deuxieme
 6elment intrinseque, l'adh6sion de l'esprit. Nous rejoignons ici
 1'( intention droite ) que les mu'tazilites demandaient pour que
 les ceuvres soient foi, mais avec une immediatet6 totale. La

 veridicite (sidq) est la coincidence de la langue (ou du geste)
 et de l'intellect ou coeur.

 Le tasdiq (jugement de veridicite) et I'ecole ash'arite

 Chez les hanafites-maturidites, la confession exprim6e est le
 pilier de la foi ; l'adhesion de l'intellect est le sceau qui l'authen-
 tifie. Le rapport de ces deux facteurs sera inverse dans l'ecole
 ash'arite. - Dans l'Ibdna et les Maqaldt, le fondateur de l'6cole,
 Abu 1-Hasan al-Ash'ari, transfuge des mu'tazilites, adoptait
 une synthese d'inspiration hanbalie, ou s'amalgamaient tradi-

 (1) Sous la forme juridique officielle : devant qddi et avec assistance de deux
 temoins.

 (2) ( Les hypocrites leurreraient Dieu, - alors que c'est Lui qui les leurre ! ,
 Coran, 4, 142.
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 tions mu'tazilites et hanafites, et que reprendra plus tard
 l'enseignement wahh5bite (1). La foi, disait-il, est ((parole et
 ceuvres ), qawi et a'mal (2) : identiflant done l'Tmamn au double
 temoignage ((de la langue et des membres ". Dans son Kildb
 al-luma' cependant, Ash'arl affirme : ((la foi en Dieu esi le lasdTq
 en Dieu a(3). C'est cette d6finition que m6ditera et valorisera
 l'Wcole issue de lui.

 Ibn IHazm, le grand ennemi des docteurs en kalWm, dira que,
 du point de vue lexicographique, Tmcin 6gale indivis6ment
 lasdi'q du cceur et de la langue(4), donc, 'a la fois, r'alite du
 lasdTq et sa formulation. Les ash'arites posterieurs insisteront
 sur la seule r'alit' du lasdt-q comme acte int'rieur du coeur ou de
 l'intelleet. Volontiers ils s'appuieront sur un texte coranique
 ((ceux qui croient en Dieu et en ses Envoyes, ceux-1i sont les
 Ve&idiques, et les Thmoins aupres de leur Seigneura (5). Les
 v6ridiques, les justes, giddiqan, ou plus exactement, si l'on se
 r~f~re au sens de cette deuxi'eme forme verbale, ceux qui recon-
 naissent pour v6ridique la Parole 'a eux adressee. Ce verset
 coranique identifie done 10 la foi; 20 l'adh6sion de foi qui faiL
 le siddiq, et 30 le t6moignage qui en est donn6 devant Dieu.
 Ou plut6t, affirmer la veridicitM de la proposition de foi, c'est
 cela qui constitue le croyant t6moin aupres de son Seigneur.

 Ainsi done, la racine sdq signifie 'a la premiere forme : etre
 veridique, dire la verit'; i la deuxi6me forme : croire en la
 v6ridicit6 de l'interlocuteur, adherer ' sa parole. Quand la
 pensee musulmane int6grera la logique aristot6licienne, c'est
 par le masdar tasdTq qu'elle traduira la deuxi'eme operation de
 1'esprit, I'acte du jugement, - et par lasdiTqa le jugement
 formule, la proposition. La racine sdq 6voque since'it6 et v6ri-

 (1) Cf. c Profession de foi wahhabitea, ap. Henri Laoust, Essai sur les doctrines
 sociales et politiques de Taqt-d-Dtn Ahmad b. Taimtya, IFAO, Le Caire 1939, p. 623
 (trad. frang. d'un extrait de 'Abd Allah b. Md b. 'Abd al-Wahhdb, al-Hadigga
 al-sunnigga, Le Cairo 1327H., p. 91-99).

 (2) Ibdna, Ed. du Cairo 1348 H., p. 11; Maqdldt, dd. Md. Muhyl al-Din 'Abd
 al-HIamid, Le Caire 1369/1950, t. 1, p. 327; cf. trad. anglaise de R. J. McCarthy,
 ap. The Theology of al-Ash'art, Beyrouth 1953, p. 244-245.

 (3) P. 75 (ed. McCarthy, id.; et trad. anglaise, p. 104).
 (4) al-Fisal ft 1-milal, 6d. du Cairo 1347H., t. 2, p. 106-107.
 (5) Coran, 57, 19.
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 dicit6, tout comme la racine 'mn 6voquait fidelitk et loyaut6.
 Imdn (foi), masdar de la quatrieme forme donne : le fait de se
 confier a, de croire a (et en); tasdTq, masdar de la deuxieme
 forme : le fait de declarer v6ridique. En g6n6ral, les occidentaux
 le traduisent par : adhesion, assentiment, - ou meme plus
 simplement, croyance (1). Mais nous ne devons pas oublier que
 l'adh6sion ou assentiment a une proposition formulee est avant
 tout un jugement. Nous proposerions volontiers de traduire
 tasdiq par jugement de veridicit )).
 Quand les penseurs musulmans nous disent qu'imdn 6gale

 tasdiq, nous devons donc entendre : le fait de croire a (et en)
 est avant tout un jugement de veridicite en la proposition
 pr6sent6e par l'interlocuteur. Le tasdTq comme deuxieme ope-
 ration de l'esprit juge de l'identit6 du sujet et du predicat,
 adhere a une proposition que formule l'intelligence; comme
 synonyme d'iman, il adhere a une proposition que Dieu formule
 par l'interm6diaire du Prophete (2). Mais dans l'un et l'autre
 cas, il s'agit bien d'un acte de jugement.
 Les trait6s pr6cisent que l'tman est le tasdiq bi l-qalb ou bi

 l-'aql: jugement-adh6sion du cceur ou de l'intellect. Ici, e coeur ,
 se prend au sens s6mite de lieu, de receptacle des connaissances,
 specialement de la science des choses religieuses; et ( intellect))
 (terme non coranique) comme la faculte (quwwa) qui formule
 le jugement d'adh6sion. Le fait de mettre le tasdiq en r6f6rence
 soit au cceur soit a l'intellect entraine a coup sur certaines
 nuances de pens6e, - mais aucune divergence notable quant
 A la notion meme de foi que nous essayons de cerner. - Ajoutons
 que tel ou tel auteur - Ghazzali entre autres - remplacera
 le terme tasdiq par le ( pacte ) ('aqd) de l'intellect ou du cceur:
 r6ponse au pacte octroy6 par Dieu a la race adamique.
 Deux lignes explicatives se contredistinguent : les hanafites-

 maturldites font intervenir le tasdiq (ou son equivalent) comme
 deuxieme 6lement intrins6que de la foi, comme garantie que le
 t6moignage de la parole est t6moignage authentique; les ash'-
 arites font du tasdiq le formel de la foi, le temoignage par la

 (1) D'ot confusion, parfois, avec i'tiqdd ou 'aqlda (cf. en anglais belief).
 (2) Cf. ci-apr6s, p. 112-114.
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 parole ou par les ceuvres devenant alors comme l'expression
 exterieure (indispensable, si elle est possible) de la reconnais-
 sance de la v6ridicite du Prophete, attest6e par le jugement de
 l'esprit. - Est-ce a dire que la foi comme temoignage s'efface
 devant la foi-adhesion a une verit6 rev61ee ? Le verset coranique
 que nous venons de citer suffit a nous prouver le contraire. Bien
 plus, les chapitres prl6iminaires des traites de kaldm qui ana-
 lysent les conditions generales de la connaissance mettent en
 regard t6moignage et tasdiq alors mreme qu'il ne s'agit pas de
 croyance en Dieu. Quand ils etudient les sources ou canaux
 (asbab) de la connaissance, c'est pour distinguer en effet entre:
 1? connaissances ( necessaires ) commandees par intuitions sen-
 sibles; 2? connaissances par lawdtur, c'est-a-dire venues par
 chaines de transmetteurs; 3? connaissances d'origine ration-
 nelle, qui sont elles-memes ou ((imm6diates ), en dependance
 directe des premiers principes, aussi garanties que les connais-
 sances ( necessaires ), ou ( acquises ) (deduites, experimentales,
 venues de l'habitude, etc.) (1). Or, les connaissances par tawdtur
 entraineront une certitude absolue, des Ia que les garantit
 i'authenticite de chaines multiples de transmetteurs. II pourra
 s'agir soit d'irrefutables connaissances historiques ou geogra-
 phiques, devenues aussi ( necessaires ) que les intuitions sensi-
 bles; soit d'un enseignement proph6tique, ((acquis ) donc en
 rigueur de terme, mais ayant valeur de necessite.

 Les traites de kalam sont formels sur ce point. Le jugement
 d'authenticite est de meme nature, quelle que soit l'origine du
 tawduur, ou purement humaine, ou proph6tique, - et c'est
 un jugement de veridicite concernant la reception et la trans-
 mission du message (2). Autrement dit, tout tasdiq portant
 sur une proposition regue est en definitive un temoignage
 qui atteste lui-meme l'authenticit6 du ou des temoignages
 premiers (3). Ce qui fait la grandeur, le statut unique de la foi

 (1) Voir references, analyses et discussions ap. Gardet-Anawati, Intr. d la
 lhdol. musulmane, p. 375-385.

 (2) Est L mentionner ici l'attitude analogue de la scolastique juive chez Sa'dia
 le Gaon, voir ref. et precisions ci-apres, p. 113 et notes.

 (3) De fagon implicite quand il s'agit d'une connaissance humaine I chaines
 de transmetteurs si multiples que l'origine n'en saurait plus etre degagde (d'ot son

 76  L. GARDET

This content downloaded from 187.192.93.178 on Tue, 23 Jan 2018 03:47:48 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 LE PROBLEME DE LA FOI ET DES CEUVRES EN ISLAM

 en Dieu, c'est que le proph'te-transmetteur est t6moin du
 supreme Temoin, qui se temoigne Lui-meme comme source
 absolue de tout t6moignage. On peut dire que par Ia la pens6e
 de l'IsIim, en restant sur un plan naturel de connaissance,
 rejoint et intiegre, comme indirectement, le credere Deo, croire
 de par Dieu. Le lasdlq porte sur la ve'ridicite du Prophiete,
 connue par law7lur, et atteint par suite le te6moignage de Dieu
 r6v6lant sa Parole (1). L'intellect pour ce faire n'a pas a etre
 sur'lev6 par un don intrins quement surnaturel (nous parlons
 ici des notions en jeu), ce qui n'aurait pas de sens en Islim. Pour
 la ligne ash'arite en particulier, tout est, 'a 6galite, don et don
 extrins'que de Dieu. En celui qu'il dirige 'a son gre' dans la
 ((voie droite a, Dieu cree le jugement de v6ridicit' de la foi-
 t6moignage, comme il cree tout acte de l'homme, obligatoire,
 recommande, indiff6rent, blimable ou interdit, dans le recep-
 tacle humain.

 Ce n'est pas que la ligne ash'arite ecarte de sa notion de foi le
 etUmoignage de la languen et les oceuvres des membres a.
 Les elaborations futures de l'ecole diront en general : le jugement
 interieur de v6ridicite, le tasdiq, est le e pilier a (= le formel) de
 la foi; la profession verbale (la shahdda) en est, sauf impossi-
 bilit6 absolue, la ((condition)); l'accomplissement des ceuvres
 prescrites en est la perfection, I'ache'vement (2). C'est en ce sens
 que le grand hanbali Ibn Taymiyya, tout en restant fid'ee 'a la
 formule foi, ~gale profession verbale et ceuvres, orientera en
 definitive les developpements de son Kitib al-Tan&n (3); cepen-
 dant que Ghazz ll, qui identifiait foi et jugement de v6ridicite,
 n'en avait pas moins d6'clar6 acceptable de dire :foi Bgale tasdTq,
 plus qawi, plus a'm&1 (4).

 caract6re de ( connaissance n6cessaire ) ; de faqon explicite au contraire (d'oh son
 caract6re vacquis o), quand ii s'agit d'un message d'origine proph6tique.

 (1) En r6f6rence aux distinctions de la th6olooie chr6tienne, on pourrait dire
 le motif formel de la foi est bien la Parole de Dieu. tandis que le motif de cr6dibilitO
 est la v6raciO et in v6ridiciM du Proph6te. Mais en Isl5im motif de foi et motif de
 cr6dibilitO se situent sur un m&me plan, oti confluent, en un seul v statut juridique
 (iukm), les distinctions nature et surnatiure habituelles A la chr6ltient6.

 (2) Cf. le r6sume, tardif de Ibrihlm al-B5jfjrl, H&shiya... 'aid Jawlharat al-tawhtd
 (de Laq&nI), id. du Caire 1352H./1934, p. 2-8.

 (3) Rd. du Caire 1325 H.
 (4) Ihtid' 'ulum al-dtn, 6d. du Caire 1352H./1933, I, p. 103.
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 Si nous voulons r6unir les principales solutions propos6es en
 Islam quant a la nature meme de la foi, nous aurons done le
 tableau suivant (')

 1) Pour les kharijites, qadarites, mu'tazilites (donc, diverses
 tendances considerees par la majorite des musulmans ou comme
 schismatiques ou, a partir du IVe s. H., comme h6t6rodoxes),
 la foi (imdn) est les ceuvres (a'mdl) prescrites par la Loi et
 accomplies avec intention droite;

 2) Pour les hanafites-maturidites (consid6res comme une
 branche murji'ite par les Maqaldt d'al-Ash'ari (2), la foi est l'affir-
 mation de la langue jointe a l'adhesion de l'intellect ou du
 coeur. - Le manuel de suifisme de Kalabadhi dit egalement
 la foi est profession verbale et (intention droite ) (niyya) (3);

 3) Dans l'Ibdna et les Maqalat, Ash'arl propose : la foi est
 l'affirmation de la langue et les ceuvres prescrites par la Loi;
 these identique chez les hanballs-wahhabites;

 4) Dans le Luma' du meme auteur, - et la these sera reprise
 par la grande majorite des ash'arites: la foi est le jugement
 int6rieur de v6ridicit6, en tant que ref6re a Dieu. La profession
 verbale, quand elle sera possible, le conditionnera et les ceuvres
 le perfectionneront.

 Mais en definitive, ce qui domine, c'est bien la notion de
 temoignage, - t6moignage des ceuvres, - de la langue, - du
 coeur ou intellect. La solution ash'arite cependant ouvrait la
 voie a une possible int6riorisation, ot la notion de temoignage
 du cceur appelle en quelque sorte celle de foi v6cue; ouvrait
 la voie a cette interiorisation, ou (et) s'en inspirait. Nous songeons
 a la notion de (( foi int6rieure ) apparue tres tot, soit chez les
 sufis, soit en des ceuvres d'influences shi'ite, soit, le plus souvent,
 au croisement des traditions sufies et sh'ites.

 (N. B. - A la foi s'oppose son contraire, la non-

 (1) En nous r6servant d'expliciter, dans un prochain paragraphe, l'essentiel de
 l'attitude shI'ite.

 (2) Maqalat, t. 1, p. 202-203.
 (3) Kitab al-ta'arruf, 6d. A. J. Arberry, Le Caire 1352H./1933, p. 51, chap. 27,

 d6but ( cf. trad. anglaise d'Arberry, The Doctrine of the Siifs, Cambridge, 1935,
 p. 67).
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 foi coupable, a base de refus ou de reniement, l'infidelite, kufr.
 La definition du kufr sera correlative de celle de la foi. Les
 manuels y insistent, et precisent les conditions du kufr. II
 nous semble inutile de reprendre en parallele nos exposes prec6-
 dents. Nous y reviendrons d'ailleurs en 6tudiant le (statut )
 de ce qui se rend coupable d'incredulite).

 Le contenu de la foi (el la definilion murji'ite)

 La foi est donc temoignage de par Dieu des verites transmises
 par le Prophete, quelle que soit, au gre des ecoles, la modalite
 d'expression du temoignage.- Certains manuscrits de la
 Wasiyyat Abi Hanifa, apres avoir d6fini la foi par l'affirmation
 de la langue et l'adh6sion de l'intellect, ajoutent un troisieme
 616ment : la connaissance du cceur. II semble qu'il y ait ici
 reprise d'une influence directement murji'ite, les murji'ites
 faisant de la foi la connaissance (ma'rifa) de l'existence de
 Dieu et du message proph6tique (1). Les Maqaldt de meme
 verront en la ( connaissance ) le premier des Elements de la foi
 selon Abui Hanifa. C'est ainsi le probleme du contenu de la
 foi qui est pose.

 Ce contenu est certes comme r6capitul6 par les ( deux mem-
 bres ) de la shahada: Unicit6 de Dieu, mission de Mulhammad
 Envoye de Dieu. Temoigner de cette mission revient en effet
 a adh6rer de foi a l'ensemble du texte coranique consider6
 comme rev616 par Dieu et garanti par la veridicite du Prophete.
 Mais tres vite, s'appuyant sur des textes ou du Coran ou de
 hadith, la tradition musulmane en vint a d6gager un ensemble
 de propositions jug6es essentielles, et devant etre explicitement
 connues et profess6es. - ( Les croyants, dit le texte celebre
 de Coran, 2, 285, croient en Dieu, ses anges, ses livres, ses
 envoy6s ). Un had lh non moins celebre reprend : ((La foi,
 c'est que tu croies en Dieu, a ses anges, a la vie future, aux
 prophetes, a la resurrection ) (2). Un autre, souvent cit6, ajoute :

 (1) Cf. Maqalat, t. 1, p. 197 (voir A. J. Wensinck, The Muslim Creed, p. 120 et
 132).

 (2) Cf. hadlth dit ide Gabriel (questions adressees par l'ange Gabriel au
 ProphRte), BukharI, Imdn, 37.
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 a et que tu croies dans le d6cret divin pour le bien et le mal, le
 doux et F'amer a. Un autre enfin : c(Le Proph'te a dit
 1'homme n'a la foi que s'il croit en quatre choses : 10 s'il t6moigne
 qu'il n'y a point de divinit6 - Si ce n'est Dieu; 20 que je suis
 1'Envoye de Dieu charge d'enseigner la virite; 30 s'il croit
 en la r&'urrection apr's la mort; 40 s'il croit au d'cret divin
 pour le bien et le mal, le doux et F'amer)) ('). - En groupant ces
 divers textes, nous avons done : les deux membres de la shah&da,
 c'est-a-dire UnicitB de Dieu, mission de Muhammad, cette
 derni'ere exp1icit6e par 1'existence des anges, les livres r'vle's
 (T6rTh, Pvangile, Coran), la mission des proph'tes-envoyes,
 la re'surrection des corps, le decret prid6terminant de Dieu,
 pour le mal comme pour le bien.

 La distinction est traditionnelle entre les othe'ses necessaires a

 que I'on ne peut nier sans commettre le p6che de kufr, et les
 theses secondaires que l'on peut ignorer sans faute, du moins
 sans faute grave (2). Mais il faut se rappeler qu'il n'y a pas de
 magist'ere doctrinal vivant en Islim, qu'il n'y a done pas de
 dogme ((difini o. D'es lors, la liste des e(the'ses niecessaires ,,
 variera selon les ecoIes, voire les auteurs. II suffit, pour s'en
 convaincre, de comparer les Fiqh Akbar I et II, la Wasiyyat
 AbT- Hanifa, les cie'iebres ((credo ) des Maqp5l&1, de l'Ib7na, etc.
 Au gre des discussions d'&'coles, nous verrons les manuals poste.
 rieurs reprendre l'accusation de kufr qui fut portee contre les
 theses mu'tazilites du Coran cre'e' ou de F'impossibilitU de la
 vision de Dieu (ru'yat Allih) (3). Et Ghazzill', dans le d6bat du
 TahJful, avait dtclar' entache'es de kufr (takfir) las theses des
 faldsifa sur 1''ternit' du monde, la (non) connaissance divine
 des singuliers, la (non) resurrection des corps (4). Le me'me
 GhazzZl-, par ailleurs, reprenant un souhait qu'al-Ash'ari

 (1) Cf. B?jfirI, op. cit., p. 66. La pr6destination au mal comme au bien, affirma-
 tion traditionnelle en IsIdni, doit Utre consid6r6e comme faisant suite A l'inter-
 pr6tation litt6rale de certains textes plutft que comme 1'enseignement explicite
 du Coran lui-nibre.

 (2) Cf. Garctet-Anawati, op. cit., p. 433-435 et r6f.
 (3) Cf. Jurjgnl, Sharh al-maw&qif, t. 8, P. 342 et sq.
 (4) Tahfuat al-fal&lsifa, bd. Bouyges, Bibliotheca arabica scholasticorum, Beyrouth,

 1927, p. 376-377.
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 formula sur son lit de mort, disent ses biographes, demande dans
 le Munqidh de ne pas brandir l'accusation d'impi6te au cours des
 discussions d'6cole(1). En definitive, il restera toujours loisible
 de s'en tenir aux textes ci-dessus du Coran et des hadith, a moins

 encore peut-etre. C'est ainsi qu'a l'epoque contemporaine
 Muhammad 'Abduh se borne a definir le contenu requis de foi
 explicite par (la certitude dans la croyance en Dieu, en ses
 prophetes, et dans le dernier Jour, sans autre entrave que le
 respect du aux paroles des prophetes ) (2), reprise simplifiee
 et condensee, donc, des hadith de base.

 Or, quelle que soit la solution adopt6e quant a a (( nature de la
 foi ), on peut dire que ce minimum de contenu explicite est
 consid6re comme acquis dans le temoignage des membres, de
 la langue, du jugement de veridicit6, que demandent les ecoles.
 L'assentiment aux propositions recapitulees dans les textes
 que nous avons cites, ou leur equivalent, est assume par le
 temoignage de foi; et ces propositions a leur tour sont comme
 explicitees ou prolongees par l'ensemble des surates coraniques.
 II n'est pas requis, pour que la foi soit valide, de ( temoigner >
 (ashhadu ann) de chaque phrase-proposition du Coran. Mais
 il est requis de t6moigner de la mission de Muhammad, qui
 < recita ) le Coran comme Parole divine ( descendue ) sur lui(3).

 Foi exterieure (zahir) et foi interieure (batin) (el les traditions
 sh t'ites)

 C'est avant tout dans les courants shi'ites et gnostiques
 que fleurit cette distinction. Nous nous bornerons a la signaler,
 a titre d'exemple, selon un bref chapitre des Rasa'il Ikhwan
 al-safd' (4). Et c'est pour une double raison que nous choisissons
 ce texte: d'une part, la gnose shi'ite s'y est comme d6cant6e,-

 (1) Munqidh min al-dalal, 6d. Mahmud Qasim, le Caire s. d., p. 73-74, renvoyant
 au Fai4al al-lafriqa.

 (2) Risalat al-tawhld, ed. du Caire 1353H., p. 202 (trad. frang. ici quelque peu
 defectueuse, de B. Michel et M. 'Abd al-Raziq, Geuthner, Paris 1925, p. 138).

 (3) La Parole divine etant garantie par la veracit6 du Prophete, ne pas adherer
 a l'enseignement de celui-ci reviendrait a mettre en doute le T6moignage m8me de
 Dieu.

 (4) Iad. du Caire, 1347H./1928, t. 4, p. 128-129.
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 d'autre part l'influence des Ikhwdn sur Ghazzali (et par la sur
 1'( orthodoxie ) sunnite) est indeniable.

 La foi exterieure, dit le texte des Rasa'il, est l'affirmation par
 la langue de cinq verit6s : 10 existence d'un Cr6ateur unique
 de toute chose, Vivant, Puissant, Sage; 20 existence des anges,
 qui sont les meilleures des creatures, et a qui est confiee la garde
 de l'univers; 3? Dieu a fait d'une elite (de nature) parmi les
 fils d'Adam un intermediaire entre les anges et les hommes,
 charge de transmettre aux hommes ce qui lui vient des anges
 par revelation et prophetie; 40 existence des v6rites ainsi
 transmises en langues diverses par inspiration ou revelation
 proph6tique; 50 possibilite de fait de la resurrection, realite
 de la vie future, rassemblement de la race humaine au dernier
 Jour, recompense des ceuvres bonnes, chatiment des actions
 mauvaises. Et en justification sont cites deux textes du Coran :
 ((Les croyants sont ceux qui croient en Dieu, ses anges, ses
 livres, ses envoyes ) (1), et (( et en le dernier Jour )) (2).

 Est-il besoin de noter que le contenu ici exige des verites de
 foi adopte une formulation quelque peu differente de la formu-
 lation sunnite habituelle : tout d'abord en ce qui concerne l'uni-
 cite divine, puis en raison de l'accent mis sur l'angelologie,
 une angl6ologie tout influenc6e par les habituelles gnoses emana-
 tistes; en raison enfin de l'explication donnee de la proph6tie,
 qui devient une fonction de nature reserv6e a une elite inter-
 mEdiaire entre les anges et les hommes. Nous avons la une theorie
 toute proche de celle de la falsafa. I1 n'est pas sans interet
 d'ajouter qu'Ibn Khaldin la fera sienne, la pr6sentant comme
 notion musulmane proprement dite (3).

 La foi inlerieure, elle, qui sera la vraie foi, aura le meme conte-
 nu objectif que la foi ext6rieure : elle se definira par la pensee
 intime du coeur se portant avec certitude savoureuse sur les
 v6rites professees par la langue. Ce n'est pas ici un tasdiq qui
 est en jeu, mais l'< idee )), la conception intellectuelle (idmar)
 qui (realise )la certitude (yaqin) de l'objet de foi. Le tasd[q

 (1) Verset 2, 285, d6ja cit6.
 (2) Coran, 33, 21 et 60, 6.
 (3) Muqaddima, p. 68 et ss./l, p. 196 et ss.
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 LE PROBLEME DE LA FOI ET DES CEUVRES EN ISLAM

 ash'arite etait un jugement de veridicite sur les propositions
 r6vel6es par le Prophete, il s'arretait a ces propositions. La ( foi
 int6rieure ) entend les d6passer en quelque sorte, par une
 exp6rience intellectuelle savoureuse. Il conviendra, en lisant les
 textes ((orthodoxis6s ) de Ghazzali, de se rappeler l'origine
 mel6e de gnosticisme et d'isma'ilisme de ce yaqin congu comme
 illumination in6branlable, et qui en vient a appeler realit6 de la
 foi une saveur experimentee d'evidence int6rieure. - Par ailleurs,
 il est remarquable que les chapitres suivants des Ikhwdn al-
 safd/ integrent a cette certitude les sentiments religieux de
 lawakkul, ikhlds, sabr, etc. (1), - analogues a ceux qu'Ibn
 Taymiyya situera dans le prolongement et l'interiorisation de
 la foi en Dieu inaccessible, s'operant dans le coeur du fidele
 par l'empressement apport6 a adherer et a ob6ir aux propo-
 sitions du texte coranique (2).

 II

 QUATRE QUESTIONS TOUCHANT LA FOI

 Nous nous sommes longuement attard6 sur la nature intrin-
 seque de l'acte de foi. C'est elle en definitive qui eclaire et situe
 les autres aspects de la recherche. Un exemple nous est ainsi
 donn6 de l'interaction des deux principes, d'ordre historique et
 d'ordre sp6culatif, auxquels nous faisions allusion au d6but de
 ces pages. C'est autour du principe d'ordre historique que
 s'organiserent des les premiers siecles les d6bats qu'il nous
 reste maintenant a resumer; mais c'est la solution apport6e
 au probleme speculatif de la nature de la foi qui permet de
 cerner vraiment les divergences d'ecoles auxquelles ils donnerent
 lieu. Quatre questions principales m6ritent de ce point de vue
 notre interet. A la suite des auteurs musulmans eux-memes,
 nous les formulerons ainsi: 1? quels sont les rapports de la foi
 (iman) et de l'islam; 2? la taqiyya; 30 la foi peut-elle ou non
 croltre et diminuer; 40 y a-t-il des degres dans la foi.

 (1) Rasa'il, op. cit., p. 129 et ss.
 (2) Voir ci-apres, p. 94-95.
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 Iman el islam

 Ce fut l'une des toutes premieres questions que se posa la
 communaute musulmane. Si imdn, foi, evoque l'6tat de qui s'est
 confie a..., islam, du point de vue lexicographique veut dire
 remise (totale) a... On connait les grands textes coraniques :
 (J'agr6e pour vous l'islam comme religion ) (1); et encore :
 ((La religion aux yeux de Dieu est l'islam ) (2). Ce qui signifie
 au sens obvie : la remise totale a Dieu, telle est la religion.
 Puis, Islam, par antonomase, d6signera la religion de qui professe
 la veridicit6 de Muhammad et l'authenticite du Coran.

 Tout au long du texte coranique, jamais islam ne perd ses
 connotations etymologiques. On comprend des lors que souvent
 Iman et islam apparaissent dans le Livre comme 6troitement
 lies, voire convertibles (3). On ne saurait cependant les dire,
 avec Wensinck, absolument synonymes (4). Il n'est que de se
 reporter au texte m6dinois Coran, 49, 14 (( Les B6douins ont
 dit : 'nous croyons (amann) '. Dis-leur: vous ne croyez pas !
 mais dites : nous avons fait profession d'islam (aslamnd).
 La foi n'est pas encore entree en vos coeurs ) (5). En ce verset,
 le sens interioris6 (remise sincere a...) s'efface devant l'adhesion
 exterieure a une religion reconnue. Et ainsi, deux sens d'islam
 s'enchevetreront dans les analyses des docteurs : 1) remise a
 Dieu, done ob6issance et croyance au message du Prophete (6) ;
 2) appartenance religieuse manifestee par la profession verbale
 ou (et) par l'observance exterieure des ceuvres prescrites ,- sans
 prejuger de l'adhesion intime du coeur et de l'esprit (7).

 Les ecoles mu'tazilites qui identifient foi et ceuvres prescrites

 (1) Coran, 5, 3.
 (2) Id., 3, 19.
 (3) a Celui dont le coeur a 6te ouvert par Dieu a l'isldm, celui-la est en une lumiere

 de son Seigneur ),, Coran, 39, 22, etc.
 (4) The Muslim Creed, p. 22.
 (5) Cf. sens analogue du hadtth, BukharI, Iman, 18.
 (6) Pour cette notion d'islam comme adhesion et soumission aux Commande-

 ments, v. Fiqh Akbar II a. 18 (Muslim Creed, p. 194), - et par exemple le manuel
 de B&ajrl, op. cit., p. 28 in line.

 (7) Id., p. 29, debut.
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 identifient de meme foi et islam: 6tant bien entendu que l'in-
 tention droite est necessaire a la validite de l'ceuvre.Et parmi
 toutes les prescriptions qui constituent indivis6ment iman et
 islam, il en est cinq qui seront consid6r6s comme leurs piliers
 (arkdn): avant tout et absolument les deux shahada dont la
 profession verbale fait entrer dans la communaute musulmane;
 puis, les quatre obligations si souvent redites : prieres cultuelles,
 jeune du ramaddn, aum6ne legale, pelerinage a la Mekke une
 fois au cours de la vie (1). -L'opinion des nombreux hanafites
 qui considerent eux aussi iman et islam comme synonymes,
 mais comme definis par l'oeuvre de la langue pronongant la
 shahada, se situe en definitive dans la ligne meme de la these
 mu'tazilite; la particularisant toutefois, centrant le temoignage
 sur le verbe humain, car il engage totalement celui qui le profere.
 Cependant, un article important du Fiqh Akbar II, texte

 hanafite-maturidite du Ive s. H. environ, eclaire un peu diffe-
 remment les rapports etudies. La foi, y est-il dit, est confession
 verbale et adhesion de l'esprit; l'islam est l'accord donne et
 la soumission aux commandements de Dieu. Ici, iman se prend
 donc au sens d'adhesion sincere et t6moignage de foi profer ;
 islam au sens de soumission et int6rieure et exterieure aux ceuvres

 prescrites. II en resulte que les deux notions ne se recoupent
 pas, mais s'appellent et completent l'une l'autre, et que les
 r6alit6s exprim6es par l'une et l'autre s'unissent dans la notion
 plus large de ( religion)) (din) (2).

 La ligne ash'arite au contraire, et ses nombreuses ramifi-
 cations, aura tendance a nettement distinguer iman et isldm.
 L'effort d'6lucidation d'al-Ash'ari lui-meme se situe comme

 suit. Nous avons vu les deux (( credo )) des Maqalat et de l'Ibdna
 d6finir la foi comme 6tant (t6moignage de la) parole et (des)
 ceuvres. Par ailleurs, l'affirmation de Dieu, ses anges, ses envoyes,
 et leurs messages donn6s au nom de Dieu, sont presentes en l'un
 et l'autre texte comme le condense de ce dont il convient de

 (1) Cf. par exemple BukharI, Iman, 1. - Cf. la definition de l'islam du * hadith
 de Gabriel ) oi est omise la mention du pelerinage.

 (2) Fiqh Akbar II, a. 18 (Wensinck, Muslim Creed, p. 194).
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 faire profession (1). Les deux ((credo)) jusqu'ici coincident.
 Mais voici les divergences. Les Maqaldt, un peu plus loin,
 reprennent le mot-a-mot du ( hadflh de Gabriel ), et disent:
 telle est la foi, la definissant ici par son contenu, dont la parole
 et les oeuvres doivent t6moigner. Or, le meme passage definit
 simplement l'isldm par les deux membres de la shahdda, autre-
 ment dit par le temoignage verbal qui fait appartenir a la
 communaute musulmane. Il conclut sans plus : isldm est autre
 qu'inmn. - Le ((credo )) de l'Ibdna, lui, ne d6finit pas l'islam,
 mais affirme qu'il est ( plus large ) que la foi, qu'il deborde la
 foi, que tout isldm n'est pas foi (2).

 Ces formulations, quelque peu hesitantes encore, nous donnent
 les principes des solutions futures. Les juristes shafi'ites (et
 l'on sait la frequente rencontre shafi'isme-ash'arisme) semblent
 bien s'inscrire en continuit6 avec le ((credo)) des Maqaldl,
 quand ils precisent : la foi suppose accord entre' le cceur et la
 langue, tandis que la profession verbale sans accord du coeur
 peut s'appeler islam (3). - Mais nous avons vu l'ensemble de
 l'6cole ash'arite s'orienter dans la perspective tracee par le
 Luma' de son fondateur. Elle fera du jugement de veridicite,
 du tasdtq interieur le formel de la foi, et definira l'islam par
 l'observance des prescriptions imperees par la Loi, avant tout,
 done, par la profession de la shahdda. Des lors, diront les ash'-
 arites, la foi (tasdiq interieur) pourra exister sans isldm; de
 meme que l'isldm pourra se ( pratiquer ) sans qu'il y ait foi (4).

 Comment l'entendre ? La grande distinction est celle-ci.
 L'islam sans iman est le fait des ((hypocrites )) (mundfiqan)
 que le Coran sans cesse menace de severes chatiments (5). Tel
 est bien le sens du verset 49, 14. Jamais l'isldm sans la foi ne

 (1) Ainsi debutent l'un et l'autre ( credo D (cf. Ibana, p. 9 et Maqalat, t. 1,
 p. 320). - Mame affirmation du contenu de la foi dans le Fiqh Akbar II, a. 1 (Wen-
 sinck, Muslim Creed, p. 188).

 (2) Maqdlat, t. 1, p. 322 et Ibana, p. 10 (Cf. McCarthy, op. cit., p. 243).
 (3) Cf. par exemple JurjanI, Ta'rifdt, 6d. Flugel, Leipzig 1845, p. 23.
 (4) Cf. a l'epoque contemporaine, la these de Muhammad Husayn Haykal,

 .Hayyat Muhammad, Le Caire 1358H., p. 506.
 (5) Ainsi la sfrate 63, etc. (textes coraniques tres nombreux).
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 peut conduire au salut (1). S'il ya au contraire foi interieure sans
 isldm, deux cas sont a consid6rer : 1) Ou bien le t6moignage
 exterieur que comporte l'isldm profess6 comme religion est
 rendu impossible par un obstacle insurmontable. En ce cas,
 il n'y a pas faute. Celui qui professe la foi en son coeur seulement
 ne sera pas ( croyant aux yeux des hommes ) sans doute, et ne
 pourra ben6ficier du statut de qui appartient a la communaut6
 musulmane; mais il sera ((croyant aux yeux de Dieu a, et donc
 musulman (2). Ou bien le t6moignage ext6rieur de l'isldm sera
 possible, et n'est pas rendu par lachet6, faiblesse ou tiedeur:
 c'est a une forme att6nuee d'hypocrisie que nous avons alors
 affaire, et qui reste de soi un cas particulierement grave, non de
 kufr, mais de prevarication (fisq). - En conclusion dira Bajuri (3)
 iman et isldm different quant a leur significat, mais, du point
 de vue de la Loi, s'identifient dans le sujet qui les professe,
 car le jugement interieur de veridicite concernant les propositions
 de foi est toujours indispensable, et non moins, sauf empechement
 absolu, le t6moignage exterieur d'obeissance a Dieu et au Pro-
 phete qu'est l'isldm.
 La distinction etablie par l'6cole ash'arite entre foi et isldm

 sera maintenue cependant et gardera toute son importance
 du point de vue de la communaute musulmane comme cite
 terrestre. Quiconque fait profession d'isldm est sujet de la
 communaute, soumis a ses obligations, donc aux obligations de
 la Loi coranique, au taklif. Son isldm, certes, n'aura valeur de
 salut que s'il est l'expression de sa foi. Mais cela ne regarde plus
 la cite des hommes, car Dieu seul juge les cceurs.

 La foi peul-elle se ( voiler )? - Probleme de la taqiyya(4)

 A la bien voir, cette question n'est qu'une particularisation
 de l'un des cas deja rencontrs : l'adh6sion du coeur est totale,

 (1) De meme les a ceuvres v ne sauraient avoir valeur de foi sans la niyya (cf.
 Bukhart, Iman, 41) ; et si les hanafites-maturIdites d6linissent la foi par la confes-
 sion verbale, c'est en y joignant l'adhesion interieure.

 (2) Cf. ci-apr6s, p. 103-104.
 (3) Op. cit., p. 29.
 (4) Pour analyses et references, voir l'excellent article Taklya de R. Strothmann,

 EI.
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 mais un obstacle insurmontable empeche d'en temoigner exterieu-
 rement. II s'agit ici d'un obstacle tel que la profession de la foi
 musulmane entrainerait ou la mort, ou la torture, ou du moins
 une contrainte jugee insupportable.

 Or, ((pas de contrainte dans la religion)), dit le Coran ();
 et celui qui, sous la contrainte, recourt a des aliments interdits,
 ne peche point (2). Bien plus, quand le Coran abandonne tout
 homme qui renie Dieu au ((courroux divin ) et au ( tourment
 terrible ), ne precise-t-il pas : excepte celui qui a subi la con-
 trainte, et dont le coeur reste apaise dans la foi ) (3) ?

 Le principe de la laqiyya (prudence, crainte, traduit Stroth-
 mann) ne doit pas s'entendre comme une ((hypocrisie ). Aux
 yeux de 1'Islam, c'en est meme l'inverse. L'hypocrite, lui,
 simule la foi en Dieu, alors que son coeur s'en detourne. Ce
 faisant, il lese le premier des ((droits de Dieu ), il galvaude la
 parole ou l'acte de t6moignage. Celui qui recourt a la taqiyya
 au contraire rend en son coeur le t6moignage, il adhere par le
 jugement de veridicit6, il prononce en son coeur la shahdda,
 et temoigne de son mieux en secret par les < ceuvres des mem-
 bres ). Si la contrainte exterieure l'oblige a parler ou a agir
 contre la r6alite de la foi, a la couvrir d'un voile (kilmdn),
 il en sera excus6. Ceux qui le contraignent ainsi n'ont aucun
 droit sur sa parole et ses actes. (( Si quelqu'un, dit Tabari com-
 mentant Coran, 16, 106, subit une contrainte et confesse nl
 religion des incroyants avec sa langue, tandis qu'en son coeur
 il pense le contraire, et cela pour echapper a ses ennemis, il
 n'encourt aucun blame, car Dieu prend ses serviteurs selon ce
 qu'ils pensent en leur coeur ) (cite par Strothmann).

 Cette justification de la taqiyya semble referer de fagon obvie
 a la notion de foi de l'ecole ash'arite definie par le tasdiq interieur.
 Faut-il dire que pour les mu'tazilites qui identifient foi et oeuvres,
 ou pour les hanafites-maturldites qui identifient foi et profession
 verbale, la laqiyya, dans la mesure ou elle est accept6e, devient
 un ( cas de n6cessite ) qui autorise le croyant a (( apostasier ) ?

 (1) 2, 256.
 (2) Id., 2, 173.
 (3) Id., 16, 106.
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 Ce serait a notre sens fort mal comprendre la foi-t6moignage
 (des oeuvres ou de la langue) qui est en jeu. L'affirmation verbale
 et l'observance des oeuvres prescrites sont temoignage de foi
 parce que Dieu l'a revele ainsi. C'est la Parole coranique qui
 fail la valeur sacr6e de la shahada et des ceuvres. Et c'est pour-
 quoi l'hypocrite qui les trahit en son coeur commet un sacrilege.
 Mais les paroles ou les actes de non-foi a quoi des infideles
 contraindraient les croyants n'ont de soi aucune valeur de
 t6moignage. Ce'ne sont que vaines apparences. Elles n'engagent
 pas l'homme vis-a-vis de Dieu.
 Le principe de la laqiyya sera donc en g6n6ral declar6 compa-

 tible avec l'obligation de la foi qui seule assure le salut. La
 pens6e musulmane cependant restera comme dechiree entre
 le temoignage exterieur qui est un droit de Dieu, et cette sauve-
 garde des biens de l'homme ou de la communaute, a l'abri du
 voile tiss6 par la (crainte ). Dans quelle mesure la taqiyya
 est-elle permise ? ou obligatoire ? Est-ce une indulgence divine
 menageant la faiblesse du serviteur ? ou un ( devoir de commu-
 naute ) s'abritant derriere l'int6ret g6n6ral ?

 La solution sunnite varie selon les ecoles et les auteurs.

 Les mu'tazilites sont en g6n6ral s6veres, eux qui, dans la ( com-
 manderie du bien ) (amr bi l-ma'rif), ne se contentent guere
 de la simple protestation int6rieure et cach6e. Mais la reponse
 la plus fr6quente est celle-ci : pour les etres faibles, femmes,
 enfants, vieillards, malades, et ceux qui ne les peuvent quitter,
 la taqiyya reste toujours permise. Elle ne l'est, pour les hommes
 valides, qu'en cas de danger extreme et soudain : car, s'ils le
 peuvent, ils doivent, de preference, a l'exemple de l'hijra du
 Proph6te, s'expatrier, fuir dans le ddr al-'adl. Si cependant, la
 contrainte ne d6passe pas ce qui est supportable, qu'ils souffrent
 pour le temoignage de la foi ! Rares sont les sunnites qui ont
 envisage la taqiyya comme obligatoire. Celui qui la pratique a
 bon escient n'est sans doute pas coupable, mais celui qui souffre
 et meme meurt pour sa foi merite la gloire du shah[d, du ( temoin >
 qui combat ( sur le chemin de Dieu )).
 Mais dans les groupes schismatiques, la question se devait

 revetir d'une acuit6 vitale. Les stricts kharijites ne repousseront

 89

This content downloaded from 187.192.93.178 on Tue, 23 Jan 2018 03:47:48 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 pas la ( crainte ) (1) disons meme qu'ils l'adapteront aux exigen-
 ces de leur vie communautaire, et, dans l'etat d'( obscurcis-
 sement )), les Ibadites y verront volontiers une valeur proprement
 religieuse (2). - Mais ce sont les shi'ites, on le sait, qui insist6rent
 le plus sur la taqiyya, et en firent un principe d'action. Certes,
 la (( passion )) de 'All, IHasan et Husayn sollicite leurs fideles au
 temoignage de foi, - jusqu'au sang. Mais ils interpr6terent
 l'attitude de 'All sous les trois premiers Califes dans le sens
 de la taqiyya; et de meme la ghayba de l'Imam, (disparu )
 aux yeux des hommes. Chez les shl'ites, o voiler la foi , devient
 non seulement permis, mais obligatoire, pour le bien et la sauve-
 garde commune. C'est ((notre jihad ), disent des auteurs. II
 convient cependant ,comme y insiste R. Strothmann, de ne pas
 oublier maintes reserves apport6es, et que toujours ce ( devoir
 de taqiyya ) cesse quand un groupe suffisant de fideles permet
 la r6volte et le combat (3).

 La justification theorique se situe ici dans la dominante
 meme de la notion shi'ite de foi, et la distinction entre foi
 exterieure et foi interieure, cette derniere etant la seule authen-
 tique. L'illumination du cceur, qui est foi, ne s'obscurcit point
 dans la laqiyya; bien plus, l'obligation de vaincre int6rieurement
 la contrainte exterieurement subie peut intensifier la foi inte-
 rieure et donc etre une occasion de progres dans la lumiere.

 A quelque ecole ou secte qu'ils appartiennent, les auteurs
 presentent toujours la taqiyya comme une prudence, non comme
 une lachete, comme une affirmation interieure de foi, non comme
 un mensonge. Il ne saurait y avoir mensonge sous la contrainte,
 puisque le temoignage de verite, l'accord de la langue et du
 cceur, reste, en tout etat de cause, mesure par le critere du
 Coran. Ceux qui contraignent le croyant a renier sa foi n'ont pas
 droit au temoignage.

 (1) Seuls, semble-t-il (cf. R. Strothmann, ibid.) les azraqites s'y refusaient, du
 moins quand il s'agissait de sauver des biens mat6riels.

 (2) a La taqiyya est une couverture pour le croyant : celui-la qui n'a pas de
 taqiyya n'a pas de religion D (Jumayyil b. Khamis, Qdmus al-sharl'a, Zanzibar
 1297-1304, XIII, 127 sq., cit6 par R. Strothmann).

 (3) 40 hommes, selon une tradition isma'Ilienne; le nombre des combattants
 de Badr, selon les Zaydites (id.).
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 La foi peut-elle croitre et diminuer?

 Cette question apparalt tres t6t, elle aussi, dans les recherches
 d'ecoles. Elle sera reprise sans grand changement tout au long
 des siecles, alors meme que ne cesseront de se preciser et de se
 d6velopper les analyses sur la nature de la foi. Le principe mis
 en avant est en effet assez simple : ceux pour qui toute d6sobeis-
 sance d6lib6r6e est incr6dulit6, n'admettent pas du plus ou du
 moins ; la foi peut se perdre, elle ne peut varier. - Meme r6ponse
 quand la foi est definie par le seul temoignage (sincere) de la
 langue. - A l'oppose les 6coles qui font des ceuvres soit le
 temoignage de la foi, soit son achevement, la declareront sus-
 ceptible de plus et de moins. Et ainsi :
 1) Pour les kharijites et karramiyya, la foi ne saurait varier.

 Donn6e en un bloc, elle se maintiendra ou se perdra en un bloc,
 selon que se maintiendra ou se perdra l'obeissance a la Loi;
 2) Pour les mu'tazilites, la foi qui est le t6moignage des

 oeuvres, peut varier en elle-meme : elle croft a mesure que les
 ceuvres sont accomplies, elle d6crolt a mesure qu'elles sont
 omises;

 3) Pour les murji'ites et les hanafites-maturidites, elle est
 immuable, mais non point comme l'entendaient les kharijites.
 La Wasiyyat Abi Hanifa l'explicite comme suit () : ((La foi
 n'est point susceptible de crottre ou de decroiLre. Son affaiblis-
 sement en effet ne se peut concevoir qu'en connexion avec
 un accroissement de l'incredulite (kufr); et son progres, en
 connexion avec l'affaiblissement du kufr. Ceci impliquerait
 que l'on puisse etre au meme instant croyant et incroyant :
 et comment serait-ce possible? (2) La foi 6tant d6finie ici par le
 temoignage de la langue (shahada) et l'adh6sion interieure a
 ce que la langue exprime, rien ne peut en etre retranche, rien
 ne peut y etre ajoute. La foi et les ceuvres sont distinctes. Omettre

 (1) Wasiyya, a. 2 (Wensinck, Muslim Creed, p. 125).
 (2) Cf. dans le m6me sens Fiqh Akbar II, a. 18. Mais des influences se sont

 exerc6es. Si bien, note Wensinck (Muslim Creed, p. 194, n. 1), que certains manus-
 crits du Fiqh Akbar II ajoutent: i il en est ainsi quant a l'objet de la foi; mais elle
 peut croltre et d6croltre quant a la certitude et i l'adhesion interieures ,,
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 une ceuvre obligatoire est une d6sobeissance, ce n'est pas une
 faute directe contre la foi;

 4) Les ((credo)) des MaqiUldl et de l'Ibdna, qui d6finissaient
 la foi par la parole et les ceuvres, la de'lareront logiquement,
 en continuite sur ce point avec les mu'tazilites, susceptible de
 croitre et de'croItre. L'ecole ash'arite la d6finira de preference
 par le jugement interieur de v6ridicite. Elle int6grera cependant
 1'enseignement de son fondateur, nous l'avons vu, en faisant
 du t6moignage de la langue, Ia oiu ii n'est pas absolument impos-
 sible, la ((condition)) de la foi; et des ceuvres, son perfection-
 nement ou achevement. On dira d&s l6rs que la foi croIt en son
 ach~vement, en fonction de l'obeissance aux commandements
 de Dieu ; et d6crolt en fonction des d6sobeissances. Ibn Taymiyya
 conclura de meme (').

 Mais le noyau de foi, si l'on peut dire, qui est constitu' par le
 lasdi-q, sceau appos6 par Dieu sur le coeur de l'homme, repon-
 dance cr6ee 'a la ((foi incre6e a) de Dieu, est immuable. II peut se
 perdre totalement par un acte d'incroyance, ii ne peut varier.
 Ainsi en est-il de la foi des anges. Et dans la mesure ofi 1'6cole
 reconnalt aux Proph'etes et Envoyes le privil'ge de la 'isma,
 de F'impeccabilitM (2), du moins en ce qui concerne les a grandes
 fautes a, on dira que la foi des proph'etes peut croltre, ((car ce
 qui est parfait est susceptible de le devenir davantage)) (3),
 mais sans decroItre jamais. - En resume, le kal&m ash'arite
 conclura volontiers : la ((foi incree'e de Dieu et la foi des anges
 ne peuvent ni croitre ni diminuer; la foi des proph'etes peut
 croitre, mais non diminuer; la foi du commun des hommes
 seule peut ou croitre ou diminuer (4) ;

 5) Pour les traditions siifies (et shU'ites) enfin qui insisteront

 (1) Cf. Laoust, Doctrines d'Ibn Taymiyya, op. cit., p. 471, renvoyant A la Risdlat
 al-larqdn, 6d. du Caire 1310H., p. 36-41.

 (2) Voir un boa expos6 de la question ap. Jurjdnl, Sharh al-mawdqif, t. 8, p. 263
 et ss.; 6galement Fakhr al-Din al-F15zI, Muhassal (et son commentaire par le
 shl'ite NasTr al-DIn T0sI), ld du Caire, s. d., p. 157-161.

 (3) BSjfirl, op. cit., p. 30.
 (4) D6jA KalSbidhd, Kitdb al-ta'arruf, p. 53, avec cette diff6rence qu'il admet,

 selon les ahl al-tasawwuf, une variation possible quant A la r6alitO intrinslque de la
 foi.
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 LE PROBLEME DE LA FOI ET DES CEUVRES EN ISLAM

 sur la ((foi interieure ), le tasdTq n'est plus seulement jugement-
 temoignage de v6ridicite. II est une adhesion-lumi6re qui peut
 croltre en force et certitude (1). L'accroissement et la diminution
 de la foi porteront alors sur son essence meme, comme sur son
 perfectionnement par les ceuvres. Ii sera frequent que cette
 ( interiorisation ) de la foi s'unisse, dans une meme presentation,
 aux dominantes ash'arites.

 II reste que la foi-temoignage de l'Islam n'est pas ((vertu ,
 au sens aristotelicien, c'est-a-dire une disposition stable qui se
 perfectionne par les actes. C'est sans doute l'effort de synthese
 ash'arite qui 6voquerait le plus directement l'habitus de foi.
 Mais il ne faut pas oublier que pour l'ecole tout acte libre
 est directement cr66 par Dieu dans le receptacle humain. Les
 actes d'obeissance qui peuvent etre dits un ((accroissement
 de la foi, ne renforcent pas directement l'adhesion interieure;
 ils l'epanouissent ou le perfectionnent, mais le laissent inchange
 en sa nature meme. En ce sens, certains docteurs en kaldm
 diront volontiers que Dieu depose en chaque coeur humain la
 ? quantite 6 immuable de foi qu'il lui predestine.

 Les ( degres ) de la foi

 Cette question, quelque peu corr6lative de la precedente,
 s'en distingue cependant. Ii ne s'agit plus de niveaux inferieurs
 ou superieurs de foi mis en regard de l'accomplissement ou de
 l'omission des oeuvres. Ii s'agit des degres de la foi en sa
 nature intrinseque, et qui se prennent du cote de l'intellect ou du
 coeur comme ((lieu des sciences religieuses ). - A vrai dire,
 et bien que certains aspects de cette question puissent s'enraciner
 dans l'attitude des a pieux Anciens ), la recherche, ici, n'est pas
 liee aux toutes premieres discussions politico-religieuses de la
 communaute musulmane. Maints traites ash'arites, quand ils
 en font mention, n'hesitent pas a y integrer des influences
 gnostiques, dont l'origine se situe dans les elaborations shl'ites
 et stifies. Nous en avons vu comme une esquisse dans la distinc-
 tion entre ((foi exterieure ) et ((foi interieure ) des Ikhwdn

 al-safa'.

 (1) Cf. Kalabadhl, id., p. 52.
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 Les manuels les plus ( classiques ) distinguent deux degr6s de
 foi. Nous pouvons avec Ghazzall en 6numerer trois (1). a) La
 foi par acceptation (passive), par taqlid. La plupart des traites
 sont s6veres a son egard, et ne la d6clarent < valide ) que pour
 qui est r6ellement incapable de s'elever plus haut. (Foi des
 simples ), si l'on veut, mais fragile. b) La foi a base de connais-
 sance (ou de science), imdn 'an al-'ilm. C'est la foi 6clair6e qui
 <( prouve ) son objet, et qui a toutes les pr6ferences des docteurs
 en kaldm. C'est elle aussi dont la notion sera le plus volontiers
 en lutte aux attaques de leurs ennemis, aussi bien tradition-
 nistes que faldsifa. c) La foi que Ghazzali appelle ((de certi-
 tude )), yaqTn. Mais ici nous devons distinguer .En effet:

 1) La ligne des ( pieux Anciens ), qui condamne l'usage de la
 dialectique et du syllogisme en matiere religieuse, reunirait
 volontiers dans une meme desapprobation le laqlid et tous les
 arguments du 'ilm al-kaldm (donc, de la ( foi a base de science ))).
 Selon la remarque de Henri Laoust a propos d'Ibn Taymiyya,
 on peut dire que pour eux (la foi est totalitaire )(2). Elle ne
 s'identifie pas avec les ceuvres comme le voulaient, avec des
 nuances de sens differentes d'ailleurs, kharijites et mu'tazilites.
 Disons plut6t que, pour atteindre la pleine dimension de sa
 r6alit6 intrinseque, la foi presuppose les ceuvres, elle pr6suppose
 l'islam entendu comme ( soumission ponctuelle aux prescrip-
 tions objectives)) de la Loi (3). Mais cette ( soumission ponctuelle
 n'est que son background. Car, selon Ibn Taymiyya, elle exige
 que soient vecus dans le coeur du croyant les sentiments de
 crainte de Dieu (khawf), d'abandon (tawakkul), d'humilit6
 (dhill), de support patient (sabr). Bien plus, elle exige non
 seulement l'observation, mais l'amour (mahabba) de la Loi de
 Dieu et du Commandement de Dieu (4). Si bien qu'elle trouve
 son 6panouissement dans l'observance fidele et joyeuse des
 prescriptions : avant tout proclamation de la shahada et les
 quatre (piliers ) de 1'Islam. Cette foi ( totalitaire ,) a son tour

 (1) Cf. Ihyd' 'ulum al-din, ed. cit., p. 107-108.
 (2) Op. cit., p. 470.
 (3) Ibid., renvoyant au Kitab al-[man, p. 32.
 (4) Id., p. 471.
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 comporte des degr6s : du waiT (((proche ) de Dieu) au siddtq
 (le tr's v6ridique, le juste), du sidd(q au proph'te... Partie de
 l'isldm pris au sens d'un oritualisme conformiste ), la foi aboutit
 a I'iksadn, ou encore a l'ihkls7, la sincerit' totale, annihilation
 (fana') de la volont' dans l'amour exciusif du Commandement
 divin. Ces termes de fan&', ihsdn, etc., nous le prouvent : dans
 le Kikdb al-miman d'Ibn Taymiyya, la ligne des " pieux Anciens )
 integre, dans l'adh6sion monolithique a Dieu comme Mystere,
 maintes elaborations du passe, y compris des valeurs venues
 sans doute des experiences siifies.
 2) Ghazzili - du moins dans l'Ihyd& - n'avait guere accord6

 plus d'importance a la foi -e scientifique a preconis~e par les gens
 du kaldm qu'a la foi par taqlTd du vulgaire. Le degre sup6rieur
 du yaqin eAt pour lui la seule vraie foi ('), comme l'6tait la ((foi
 interieure ) pour les Ihkwan al-saf&d. Ii serait certes d'accord
 avec Ibn Taymiyya pour faire des sentiments de crainte, d'esp6-
 rance, d'abandon, d'humilitM, de support, autant de (notes))
 de la foi de certitude. Mais ces sentiments religieux apparaissent
 bien chez lui comme l'effet de l'expe'ience de certitude interieure,
 qui est un ( devoilement , (kashf) intellectuel savoureux, operant
 sur l'objet des propositions de foi. La foi ici tend a s'abolir
 dans l'illumination int6rieure (2). En certains opuscules de la
 derni'ere periode de sa vie, Ghazzili sera loin d'Wcarter du
 od6voilementD l'Psot&risme d'interpretations gnostiques, tout
 influenc6es de monisme n6oplatonicien.
 3) Nous aurions, dans cette ligne, autant de nuances que

 d'Wcoles, au gr' d'influences ou grecques ou iraniennes. Nous
 noterons seulement I'accueil que l'Islim sunnite post&'ieur sut
 leur r6server. La foi e scientifique ) se revet, certes, d'une valeur
 positive. Mais elle est surclassee par une recherche de (ddevoi-
 lement ). C'est ainsi que le manuel populaire de Bijijiri (3),
 apres les deux premieres ttapes de I'acceptation passive et de la

 (1) Ihgid', p. 107-108.
 (2) En r6f6rence A des versets coraniques oii la foi, et plus explicitement l'IslSm

 et le coran (et la Tor5h, et I'lvangile, cf. Coran, 5, 44, 46) sont pr6sent6s comme
 iine lumi&re, - comme un passage des t6n6bres vers la lumi&re, id., 2, 257, et 57, 28.

 (3) P. 26.
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 foi (scientifique ), note, comme degres superieurs : la foi de
 constante attention du coeur; - la foi de Verite (ou du Reel,
 haqq) : vision directe de Dieu par le coeur, qui est celle des
 ((inities ;-- la foi de Realit6 (haqiqa), ( qui ne voit plus que
 Dieu seul ), et coincide avec la ((demeure de l'anihilation )
 (fan'); - enfin, ((la Realite de la Realite ), station des
 Prophetes-Envoyes, qui 6chappe a toute description, ((et Dieu
 en a interdit le devoilement ). Nous sommes ici en continuite

 directe avec les traditions du tasawwuf.

 III

 LES ( STATUTS )) (ahkdm)

 Dans les manuels elabor6s de la science du kalam, la question
 des statuts (ahkdam) est comme la deuxieme partie du present
 chapitre. Quel est I'(( tat juridique ) accorde ou impose par
 Dieu aux hommes en correlation avec la foi et l'incr6dulite ?

 Ou si l'on pr6fere : un homme qui professe la foi m6rite le nom
 de croyant; celui qui la renie, le nom d'incredule, d'impie. Le
 ((statut)) qui lui est octroye, en ce monde et dans l'autre,
 coincide-t-il avec son ( nom ,, et dans quel cas ? Aux premiers
 temps de l'Islam, on peut dire que ces questions-la furent les
 plus discut6es. C'est pour y repondre que fut recherch6e la
 definition de la foi, en elle-meme et dans ses rapports avec
 ' islam.

 Les ecoles

 Le terme mu'min connote tout ensemble (( croyant )) et (( feal ,
 un peu les deux sens joints de ( fidele ) (cf. anglais faithful).
 Son correlatif d'opposition, kdfir, pourra donc se rendre par
 incredule et (ou) infidele; en consequence, impie.

 Tous les docteurs sont d'accord sur ce point : la foi est, par
 elle-meme, salvatrice. Les ( 61us de la droite ) auxquels le Coran
 annonce les jouissances du paradis et l'(agrement) de Dieu,
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 ((qui est plus grand ), sont les mu'minuin, les croyants (1). Les
 conditions du salut vont done d6pendre de la notion de foi qui
 est en jeu.

 Nous avons vu que, pour les kharijites, la non observance
 d6lib6r6e d'une oeuvre prescrite comme obligatoire est un acte
 de non-foi, de kufr. Qui s'en rend coupable n'est plus croyant
 aux yeux de Dieu ni aux yeux des hommes. II est kdfir. Sans
 doute reste-t-il en ce monde sujet de la communaut6 musulmane,
 mais il perd le statut de 'addla (justice), il n'est plus apte a
 acceder validement aux charges de la communaut6, avant tout
 a la charge d'Imam supreme ou Calife, il m6rite le chatiment
 d6fini par les <limites p6nales ), les hudiid coraniques. Et s'il
 meurt en cet 6tat, il est promis aux chatiments de l'enfer 6ternel.
 Commettre de grandes fautes fait passer du statut de croyant
 au statut de kdfir. Si les fautes restent ignor6es des hommes,
 le coupable garde son statut terrestre de musulman (muslim),
 mais il n'est plus musulman aux yeux de Dieu. II est de ces
 ( hypocrites )) (mundfiqin) que chatieront dans l'Au-dela des
 peines redoutables (2). - C'est au nom de ces principes que les
 kharijites condamnaient comme non-croyants et declaraient donc
 invalides les Califes umayyades.

 Les murji'ites, fideles a la dynastie, affirmaient au contraire
 que la foi, distincte des ceuvres, consiste dans la connaissance
 de Dieu et de ses Envoy6s. Des lors, le croyant qui d6sob6it aux
 prescriptions de la Loi reste croyant. II est pr6varicateur, mais
 croyant. Son jugement est remis a Dieu. S'il est vraiment
 croyant, il n'entrera pas en enfer.

 Les hanafites-maturidites definissaient la foi par la confession
 verbale et l'adhesion de l'intellect, certains y joignant la connais-
 sance du cceur. II est remarquable que les Maqilat en aient fait
 une branche murji'ite. Leur solution touchant les ((statuts))
 du mu'min et du kdfir est en effet tres proche de celle

 (1) a Aux croyants et aux croyantes, Dieu a pronmis des jardins sous lesquels
 couleront les ruisseaux, ou ils demeureront immortels. I1 leur a promis d'agr6ables
 demeures dans les Jardins d'Eden. [Maisl l'agr6ment (ridwan) de Dieu est plus
 grand. C'est 1 la victoire immense ?, Coran, 9,72.

 (2) ? Fais gracieuse annonce aux hypocrites qu'ils auront un tourment cruel ,
 id., 4, 138, etc.
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 des murji'ites, avec cependant cette difference essentielle: les
 maturidites enseigneront que toujours le pr6varicateur sera
 puni par un temps d'enfer, conformement aux menaces cora-
 niques qui mettent en regard la faute commise et le chatiment (1).

 Les qadarites-mu'tazilites, qui admettaient des variations dans
 la foi, tout en la d6finissant par les oeuvres, avaient apporte
 une solution nouvelle. Ce sera, avec la these du Coran cre6, et
 l'obligation pour Dieu de toujours choisir le meilleur, leur
 caracteristique propre (2). Entre le croyant et l'incroyant, ils
 proposeront un ((statut intermediaire ), et diront : parmi les
 ceuvres qui font la foi, la confession verbale garde valeur
 eminente. Des lors, un homme qui professe sincerement la foi
 musulmane devient-il kdfir, du fait qu'il commet une d6sob6is-
 sance (ma'siyya) grave envers la Loi ? Non. Mais il a cependant
 perdu le statut de mu'min. II faut le dire fasiq, prevaricateur,
 6tat juridique qui n'est ni celui de croyant ni celui d'incroyant,
 qui correspond a la realitM du fisq, ( prevarication ), interm6diaire
 entre la foi et l'incredulite (3). - Quel sera le sort du fasiq? II
 n'a pas renie la foi. Sur terre, il continue de relever de la
 communaute musulmane; mais s'il ne se repent pas, il sera
 puni d'un enfer 6ternel. Son chatiment, il est vrai, sera moins
 rigoureux que celui du kafir.

 Les 6coles ash'arite et maturldite n'admettront pas cette
 notion de ((statut intermediaire ) (4). La solution ash'arite se
 situera, mutatis mutandis, dans la ligne murji'ite et hanafite.
 C'est le jugement int6rieur de veridicit6 qui constitue intrin-
 sequement la foi. C'est donc lui qui aura valeur salvatrice.

 (1) Cf. Bajurl, HSshiya... 'ala Jawhara, ed. cit., p. 111.
 (2) Cf. Gardet-Anawati, Thdol. musul., p. 49-50.
 (3) L'origine de cette these a Bte attribuee a Wasil Ibn 'Ata' qui, A son sujet, se

 serait , s6pare , (i'lazala) de Hasan al-BasrI. Nallino et Ahmrad Amln ont montre
 avec pertinence (contre des traditions ash'arites) que telle n'6tait pas l'origine du
 nom mu'tazila. Ref. ap. Gardet-Anawati, ibid.

 (4) Ainsi l'lbana qui dit : foi egale parole et ceuvres, n'en affirme pas moins:
 , nul parmi les gens de la qibla ne doit 8tre d6clare coupable de kufr en raison d'une
 faute par lui commise, comme fornication, vol, usage de boisson ferment6e ? (p. 10).
 Texte parallele dans Maqdldt, t. I, p. 322. Cf. McCarthy, op. cit., p. 242-243. De
 meme Fiqh Akbar I, a. 1 (Muwlim Creed, p. 103). Et jamais le fisq du croyant
 n'est mis en regard d'un chatiment eternel.
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 C'est a lui que s'appliqueront les promesses du Prophete.
 ((Ceux dont le coeur ne contient qu'un atome de foi, dit le
 hadith, sortiront de l'enfer,) (1). Quiconque meurt en adherant
 en son coeur a la profession de la shahada sera en definitive
 sauv6. S'il a commis de ( grandes fautes ), et ne les a pas effac6es
 par le repentir (tawba) (2), il pourra, certes, etre puni par les
 chatiments de l'enfer, mais pour un temps. Comme le disaient
 de leur c6t6 les maturidites, son passage dans l'enfer 6ternel ne
 sera que transitoire. - Bien plus, et l'ecole ash'arite se s6pare
 sur ce point des maturidites, Dieu, le Pardonneur et tres
 Pardonneur (al-ghafur al-ghaffdr), pourra manifester a l'egard
 du croyant coupable sa mis6ricorde, il pourra l'appeler sans
 retard aux joies du paradis. Car une autre redaction du had[th
 dit : ((personne n'entrera en enfer qui ait dans le coeur un
 atome de foi ) (3).
 Ainsi pour la dominante de l'Islam sunnite, de meme que

 l'hypocrite est kdfir, le fasiq est mu'min. Sa foi peut etre tres
 affaiblie, r6duite au noyau central du jugement de v6ridicit6,
 il n'en reste pas moins croyant, il sera en definitive sauv6. Mais
 qu'il soit puni pour un temps ou pardonn6 sans dl6ai dans la vie
 future, la communaut6 terrestre se doit de le chatier en ce monde,
 conform6ment aux prescriptions coraniques, a la condition
 toutefois que ses fautes soient publiques, qu'elles constituent
 une atteinte publique ((aux droits de Dieu et des hommes ).
 La faute cach6e est affaire entre Dieu et son serviteur, il est
 recommand6 au musulman de ne jamais denoncer son frere (4),
 de ne jamais r6veler une prevarication demeur6e secrete (6).
 Mais la ofi la faute a 6clate uux yeux des hommes, tout musulman
 en est solidairement responsable, et doit contribuer a faire
 cesser le scandale (6). En cas de faute et de scandale 6vidents, les

 (1) Cf. Bukharl, Iman, 33. Autre version : f un atome de bien S. (Le hadfth dit:
 prononcer la shahdda et avoir dans le coeur un atome de foi (ou de bien) ).

 (2) Pour les regles concernant les conditions de validit6 de la tawba, voir le
 chapitre des fins dernibres (al-wa'd wa l-wa'ld).

 (3) Cf. le Sahih de Muslim, isndd remontant a Ibn Mas'fd.
 (4) Entendons : le musulman, et, selon la majorite des auteurs, le a proteg6 D

 (dhimmt) admis dans la cite musulmane.
 (5) Cf. Ghazzall, Ihyd', III, p. 125 et Bajiri, Hadshiya, p. 119.
 (6) C'est une application de la a commanderie du bien ? (amr bi l-ma'ruf), cf.

 notre Cite musulmane, ed. Vrin, Paris 1954, p. 184-188, et ref.
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 fonctions juridico-religieuses de la cite seront interdites au
 coupable non repenti : le fdsiq, le pr6varicateur reconnu pour
 tel, ne doit acc6der aux charges ni d'imam (1), ni de qddi, ni de
 mufti; son t6moignage en justice devient invalide.

 Si exigeants que soient Ibn Taymiyya et ses disciples wahha-
 bites ou salafiyya pour la vie terrestre de la communaute
 musulmane, si ( maximale ) que soit leur notion de foi vecue en
 sinc6rite dans et par l'amour des Commandements de Dieu,
 ils resteront fideles a la solution ash'arite, se refusant, eux aussi,
 a condamner a l'enfer 6ternel quiconque garde un atome de
 foi ) dans le cceur.

 Synthese ghazzdlienne

 Jugement int6rieur de veridicit6, confession verbale, accom-
 plissement des oeuvres prescrites, les trois 6lements ne cessent
 donc de s'unir dans la foi-t6moignage de l'Islam. Nous ne
 croyons pas inexact de dire que la r6ponse ash'arite qui fait du
 tasdtq la realit6 intrinseque de la foi, de la shahdda formulhe
 sa condition, et des a'mdl sa perfection jamais achevee, ne
 cessera de s'affirmer comme dominante. Minimiste et extrinc6site

 pour cet (( atome de foi ) salvateur, quels que soient par ailleurs
 les actes accomplis, elle s'ouvre a une int6riorisation exigeante
 pour qui veut reellement vivre a '6egard de Dieu l'ob6issance,
 l'esperance, l'abandon, que le salut par la foi n'exige pas, mais
 appelle cependant.

 C'est dans ce meme esprit, oh traditions du kaldm et traditions
 du tasawwuf sont plus d'une fois mlees, que le Ghazzali de
 l'Ihyd' nous presente sa propre synthese. Apres avoir defini
 la foi par le tasdiq ou 'aqd, tout en declarant pleinement licite
 la proposition globale : foi 6gale tasdtq, plus qawl, plus a'mal, il
 groupe, pour analyser selon la Loi les statuts de croyant, de

 (1) C'est-a-dire ni g l'Imama supreme (Califat), ni au petit imdma ? (direction
 de la priere cultuelle commune). - Mais un Calife validement institue qui commet
 des fautes personnelles (meme publiques) gardera sa charge tant qu'il ne comniande
 rien contre le Coran : these sunnite, opposee a la these kharijite.
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 pr6varicateur et d'impie, les divers cas possibles. En voici le
 r6sum6 (1).

 GhazzMl', rappelle, comme principe de base, le hadilh
 ((quiconque a dans le eceur un atome de foi ne reste pas en enfers;
 les oppositions d'Wcole, dit-il, proviennent des notions diff6rentes
 du mot e foi ) qui sont mises en ceuvres. Et ii propose les distinc-
 tions suivantes

 1. Le mu'min exemplaire. - Quiconque unit en Iui les trois
 6h6ments ((pacte D ('aqd) interieur au sens de lasd(q,
 - temoignage de la langue, - ceuvre des membres, entre
 aussit6t sa mort en paradis. Toutes les ecoles, quelle que soit
 leur tl6orie sur la nature de la foi, sont d'accord. Get homme-IA
 est croyant et dans ce monde et dans I'autre.

 Les deux cas suivants 6quivalent ' une refutation des
 mu'tazilites

 2. Le fdsiq, c'est-'a-dire celui qui adhere 'a la foi en son cceur,
 la professe par la langue, accomplit certaines oeuvres prescrites,
 mais commet de ((grandes fautes )). Les mu'tazilites identifiaient
 son sort futur ' celui du kdfir, et le d6claraient condamn6 '
 1'enfer : ce qui est faux.

 3. Autre cas : jugement int'rieur de v6ridicit6, profession
 verbale, mais aucune ceuvre prescrite. Aba T51ib al-Makk7i,
 qui fut le maItre de Ghazz5li en lasawwuf, d6clarait que cet 6tat
 6quiva1ait au kufr. GhazzMli se refuse ' le suivre. II raisonne ainsi:
 a) Supposons un homme qui meurt aussitot apr's avoir adh6r6
 int6rieurement ' la foi et 1'avoir profess6e par la langue. Entrera-
 t-il en Paradis ? Certainement. Cela prouve qu'il est bien mu'min,
 et donc que les e ceuvres a ne sont pas indispensables au statut
 de croyant; b) Si cet homme demeure en vie, que survienne
 1'heure d'une pri6re, qu'il l'omette puis meure ; ou qu'il fornique,
 puis meure le declarer justiciable de 1'enfer eternel serait etre
 mu'tazilite ; reconnaltre qu'il n'est pas parmi les damn6s, c'est
 r?econnaltre du meme coup que les ceuvres ne font pas partie
 intWgrante (rukn) de la foi, qu'elles ne sont meme pas condition

 (1) IhyJ', 1, p. 104-105- (voir recension ap. Miguel Asin y Palacios, La Espiri-
 lualidad de Algazel y su sentido cristiano, Madrid-Grenade 1934, I, p. 115).
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 essentielle de son existence; c) A supposer que cet homme vive
 longtemps sans prier ni accomplir les ceuvres prescrites, cela
 meme ne saurait rendre vaine la foi qu'il professe.

 Voici maintenant la reponse aux hanafites-maturidites:
 4. Supposons un homme qui forme le jugement de v6ridicit6

 en son cceur, et meurt avant d'avoir pu porter le temoignage
 par la parole ou accomplir les ceuvres prescrites : il ne sera pas
 croyant aux yeux des hommes, mais le sera aux yeux de Dieu.
 II convient de se separer sur ce point des docteurs qui font de la
 profession verbale la condition meme de la foi. Comment un
 homme dont le coeur peut d6border de foi, meme s'il ne peut
 l'exprimer, serait-il condamne a l'enfer ? Le hadith dit ((de
 Gabriel)) ne demande rien autre que le jugement de veridicite
 concernant 1'existence de Dieu, ses anges, ses livres, et le dernier
 Jour.

 Et la reponse aux murji'ites:
 5. Un homme adhere en son cceur, le delai voulu lui est

 imparti de prononcer les deux phrases de la shahdda, il en connalt
 l'obligation, mais un obstacle survient qui l'en excuse. Eh bien,
 lui aussi est croyant. L'essence de la foi, c'est le (( pacte ) inte-
 rieur; la langue, quand elle prononce la shahdda, n'en est que
 l'interprete. Mais ce ne veut pas dire, comme le soutenaient les
 murji'ites, que quiconque adhere a la foi en son coeur entre
 immediatement et absolument au Paradis, quelles qu'aient 6te
 ses ceuvres.

 Le sixieme et dernier cas enfin regle le statut des (hypo-
 crites ) :

 6. Un homme confesse par la langue les deux formules de la
 shahdda, mais n'y adhere pas en son cceur. Dans la vie future,
 point de doute, il relevera du statut de kdfir et sera condamn6
 a l'enfer 6ternel. Mais en ce monde, il rel6vera du statut de
 musulman, il sera soumis aux obligations de la communaute.
 Dieu seul juge les cceurs.

 La pensee de Ghazzali en ces pages est done tout inspiree de
 la solution ash'arite. II est a noter qu'il passe volontiers du
 jugement de v6ridicit6-t6moignage au pacte-adh6sion, du
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 tasdiq au 'aqd. Et nous l'avons vu insister par ailleurs sur la foi
 interieure comprise comme certitude intellectuelle savoureuse
 et experimentee. La foi en son noyau central, tasdiq ou 'aqd,
 est deja salvatrice, quand bien meme l'homme qui la professe
 aurait d6sob6i aux commandements de Dieu. Mais il faut que
 l'adh6sion soit sincere. Or, toute adhesion sincere porte en son
 acte mnme, en son 'aqd qui noue les liens de l'homme a Dieu,
 un appel a s'epanouir en yaqin, en certitude int6rieure v6cue.

 Concluons. - Les ( gens de la qibla ) peuvent donc etre groupes
 en deux statuts diff6rents, chacun se subdivisant a son tour:

 I. - Le croyant, mu'min, qui sera : A) ou l'obeissant, qui
 s'efforce d'observer et d'aimer les commandements de Dieu:

 il entrera au paradis apres avoir ete ici-bas musulman
 exemplaire; son (( nom ) et son (( statut ) coincident totalement;
 B) ou pr6varicateur, fasiq, celui qui commet de grandes fautes
 et ne les efface pas par le repentir. Au contraire de la these
 kharijite qui en faisait un non-croyant, et de la these mu'tazilite
 qui lui attribuait un statut particulier, il releve de l'etat juri-
 dique du croyant, et ne sera donc pas compt6 parmi les habitants
 de l'enfer 6ternel. II m6rite cependant d'etre chati6 sur terre
 par la communaute musulmane, et dans la vie future par Dieu.
 II le sera certainement, disent les maturldites. II peut l'etre,
 disent les ash'arites; mais sa punition dans l'Au-dela reste
 remise a la mis6ricorde de Dieu, qui lui pardonnera peut-etre,
 eu egard a sa foi. - Nous n'insisterons pas sur le statut du
 fasiq dans la cit6 musulmane : la question releve plus directement
 de la science du fiqh quand elle precise les modalit6s d'application
 des hudud, des penalit6s coraniques (1); C) I1 convient enfin
 d'envisager l'6tat juridique du croyant qui est tel ( aux yeux de
 Dieu , seulement, a supposer qu'un obstacle non voulu et
 insurmontable l'empeche de manifester sa foi aux yeux des
 hommes. Ici done, le ( nom ) et le ( statut ne coincident pas,

 (1) Qui comportent de s6v6res chAftiments corporels. A titre d'exemple, voir la
 Risdla malikite de QayrawinI, trad. Fagnan, Paris-Alger 1914, p. 178-199. Pour les
 principes concernant les autres 6coles juridiques, cf. Joseph Schacht, The Origins
 of Muhammadan Jurisprudence, Clarendon Press, Oxford 1953, p. 126.
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 et le statut est le corr61atif-oppos6 (muqdibal) de celui de
 l'hypocrite. Cet homme sera sauve dans 1'Au-dela, il appar-
 tiendra ( aux l6us de la droite ), mais ne relevera pas sur terre
 de la communaute musulmane. Trois cas : a) II peut s'agir d'une
 simple omission du t6moignage; b) II peut s'agir d'un homme
 qui ((voile )) sa foi par un kufr purement exterieur : il y est
 autoris6 dans la mesure oiu nous avons vu les ecoles d6clarer

 licite la taqiyya; c) Enfin, cas extreme non habituellement
 envisage par l'ijma': le ( croyant qui serait ( musulman sans
 le savoir ), qui se croirait non-musulman en raison de prejug6s
 invincibles, mais dont la foi serait r6elle (1). Dans ces trois cas,
 I'homme peut etre appel6 kafir (ism) et en avoir le ((statut))
 (apparent) dans la cite terrestre, bien que son ((statut) (r6el)
 devant Dieu soit celui de croyant.

 II. - Le non-croyant, l'impie, kdfir. Ce dernier: A) Ou bien
 s'avouera tel, apostasiant ou se refusant au temoignage verbal.
 Ici-bas, il m6rite de graves chatiments ; et s'il trouble ou attaque
 la foi des musulmans, il m6rite la mort. Dans l'Au-dela, il sera
 parmi les r6prouv6s, les ((habitants de l'enfer ). Le nom et le
 statut coincident; B) Ou bien il continuera a professer ext6-
 rieurement l'isldm, tout en se refusant a y adherer par le cceur:
 c'est l'hypocrite, le mundfiq. Dans l'Au-dela, il relevera du statut
 de kdfir et sera meme trait6 avec une s6verite particulierement
 rigoureuse. Sur terre, il reste soumis aux lois de la communaute,
 et pourra sembler ( aux yeux des hommes ) ou mu'min veritable,
 ou fdsiq, selon qu'il accomplira ou non les ceuvres prescrites:
 le nom et le statut ne coincident pas.

 La formule d'exception (istithna')

 Une question subsidiaire s'est greff6e sur l'analyse des
 ( statuts ). Est-il obligatoire, permis, recommand6 ou d6fendu
 de faire suivre l'affirmation ( je suis croyant > de la formule
 ( si Dieu le veut ), and mu'min - in shd' Alldh? L'aporie est
 fort ancienne; elle date elle aussi des premiers d6bats, ant6rieurs

 (1) These soutenue par GhazzalT, nous l'avons vu. Cf. ci-dessus, p. 72, n. 3.
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 A'Ilaboration des 6coles. A vrai dire, maints trait6s de kaldm
 y r6pondent de prWference au chapitre des oactes ), 'a propos de
 I'antinomie de la toute-puissance divine et de la libert6
 humaine (1). Mais Ghazz1l1, dans l'ItydV, la traite assez logique-
 ment 'a la suite de son expose sur la foi (2).

 La aformule d'exception a (3) peut avoir deux sens. Elle peut
 exprimer un doute par rapport 'a la proposition qu'elle restreint.
 Les 6coles sont d'accord pour dire qu'elle ne doit jamais e'tre
 employee en ce sens apres ( anfa mu'minm . Mais elle peut aussi
 exprimer une remise de tout soi-meme 'a la volont6 de Dieu qui
 seul juge les cceurs. Peut-elle et doit-elle etre employee en ce
 sens quand ii s'agit de la foi ? Plusieurs opinions s'affrontent.
 Les mu'tazilites refusaient l'usage de la formule au nom de

 leur thWorie de l'acte libre humain, commencement absolu,
 ind6pendant du d6cret de Dieu : c'est la volontU de l'homme qui
 le fait etre croyant. - Les 6coles post'rieures, en kal'dm comme en
 flqh, n'accepteront point cette these. La ligne hanafite-mdtu-
 ridite n'en 6cartera pas moins l'islithni', mais pour d'autres
 raisons. ((Le croyant est r6ellement croyant, et l'impie reelle-
 ment impie a, dit l'article 3 de la Wasiyyal AbE HanTla. Ce
 qu'exprime la formule and mu'min, c'est la foi presente. Si un
 homme ayant actuellement la foi meurt plus tard dans l'Wtat
 de non-foi, d'heureux ii sera devenu maiheureux, de sauve
 reprouv6 (4). La formule actuelle ne pr6juge point du d6cret
 divin pour I'Au-del'a.; le croyant doit donc affirmer sa foi sans
 limiter son t6moignage.
 Pour la majorit6 des ash'arites (5) au contraire, et avec eux

 l'ensemble des shTfi'ites et plusieurs milikites : la seule foi qui
 compte est celle du moment de la mort, seul est oheureuxa
 (61u) celui qui meurt dans le statut de croyant; et le

 (1) Cf. Bdj1irT, Hidshiya, p. 60.
 (2) Ihgyd', I, p. 108-111.
 (3) Cf. analyse de Louis Massignon, Passion -d'al-lalldj, p. 586-587, et r6sum6

 des diverses positions, p. 585, n. 2.
 (4) Voir r6sum6 de la position mbturldite, v. g. 'Abd al-Rahlm Ibn 'All, Kitdb

 na;m al-fard'id, Le Caire, 2e bd., s. d., p. 62-64.
 (5) Exceptb Isfarb'lnI et BMqillinT, ipar d6terminisme, dit L. Massignon

 (Passion, ibid.).
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 <( malheureux ) (reprouve) est celui qui meurt en 6tat de kufr.
 Or, les actes humains etant crees par Dieu dans le coeur de
 l'homme selon son d6cret inscrutable, nul ne sait par avance
 quel sera son statut en l'instant supreme. Nul ne peut donc
 affirmer ( je suis croyant ), sans ajouter ( si Dieu le veut ): a la
 condition, bien sur, de ne pas abriter par la un doute sur la realit6
 pr6sente de sa foi (1).

 Cette theorie, etroitement liee a la theorie occasionaliste des
 actes, n'est pas absente de la pensee de Ghazzali; il justifie
 en effet l'emploi de l'islilhnd' par la crainte que l'homme doit
 nourrir au sujet de l'instant dernier, ce sceau (khdtima) de la vie
 humaine qui decidera du sort eternel. ( S'il fallait choisir, dit-il,
 entre prononcer le shahdda sur le seuil ext6rieur de la maison
 et mourir en confessant l'unicite divine au seuil de la chambre

 interieure, c'est cette derni6re possibilit6 que je choisirai, dans
 l'ignorance oti je suis des deviations que mon temoignage
 d'unicite pourrait subir en moi entre le seuil ext6rieur et le seuil
 de la chambre ) (2).

 Mais ce n'est la, chez Ghazzali, que le quatrieme et dernier
 argument en faveur de la formule. Car, au contraire de
 l'ensemble des malikites, il admet, il conseille l'emploi de ((si
 Dieu le veut ), alors meme qu'il s'agit pour l'homme de s'affirmer
 presentement croyant. II se situe en regard de la perfection
 de la foi int6rieure et des sentiments religieux vecus qu'elle
 appelle. II en donne trois raisons :

 1e La formule d'exception peut et doit etre un acte non de
 doute, mais d'humilite; 2e Le Coran et les hadlth en aiment
 l'emploi, et l'utilisent comme la marque d'un souhait, d'un
 d6sir positif; 3e Enfin, elle peut et doit exprimer un doute non
 sur l'existence actuelle de la foi, mais sur sa perfection actuelle,
 et comment etre sur que ne s'y mele au fond du cceur aucune
 hypocrisie ou complaisance cachee envers soi-meme, et que les

 (1) Cf. Bajfrl, op. cit., p. 60. On peut itre tente de mettre en regard l'attitude
 ash'arite et le theme chr6tien de la pers6v6rance finale s; mais avec une diff6rence
 essentielle, ici et la, quant a la notion des actes humains, la ligne ash'arite enseignant
 que Dieu cree, quand il veut, l'abandon positif (khidlan) et la d6sob6issance.

 (2) lhya', I, p. 110-111. Ci. Wensinck, Muslim Creed, p. 140.
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 oeuvres qui l'accomplissent soient vraiment telles que Dieu le
 demande (1) ?
 Cette spiritualisation de la foi fait songer ici a l'accent mis

 par les stiffs sur le lien entre la foi incrd6e de Dieu et la foi creee
 de l'homme. Un ((atome de foi)) reste salvateur, quand bien
 meme l'homme croyant aurait commis, sans s'en repentir, de
 grandes fautes : cet extrins6cisme s'est maintenu, s'est affirm6
 sans cesse plus dans l'Wcole ash'arite ; et Ghazzall y demeure
 fidele. Mais nous le voyons aussi qui s'efforce de le d6passer,
 non point dans l'ordre des? strictes conditions de salut, mais
 selon l'amplitude du total T6moignage auquel le croyant est
 appelh. Le rigide Ibn Taymiyya, sur ce point, ne le d6savouerait
 pas.

 IV

 SCHEMES COMPARATIFS

 Nous sommes loin d'avoir analyse en leurs details tous les
 d6veloppements du chapitre des ( Noms et Statuts ). Le contenu
 de la foi, en particulier, et, en regard, les conditions du kufr,
 ont donne lieu a bien d'autres d6veloppements.

 Mais c'est moins sur les croyances professees (i'tiqdd) que
 nous voulions insister en ces pages que sur la nature meme de
 l'acte de foi, et ce qui, aux yeux de I'Islam, le constitue comme
 salvateur. Or, nous sommes maintenant e meme de conclure:
 le problhme des rapports de la foi et des ceuvres s'est pose sans
 cesse a l'Islam, et a l'aigu. Mais il ne s'est point pos6 selon les
 schemes auxquels est habituee notre culture occidentale,
 chr6tienne ou d6christianis6e. Ce serait ceder a une equivalence
 hative, et aboutir a un contre-sens, que d'en identifier trop vite,
 ici et la, les donn6es. Nous ne croyons pas inutile d'esquisser,
 de ce point de vue, quelques mises en regard. Nous les groupe-
 rons sous quatre chefs.

 1. En Islam, les ceuvres sont ou ne sont pas salvatrices dans
 la mesure ot elles-memes sont ou ne sont pas foi. La foi est

 (1) Ihya', I, p. 108-110.
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 confession par la langue et ceuvres des membres, dira encore
 Ash'ari, conformement a la tradition hanbalie. Quand les
 ceuvres sont constitutives du ( pilier ) de la foi, une d6sob6issance
 au Commandement de Dieu est en soi acte d'impi6t6. Mais
 quand au contraire la foi se d6finit par l'adhesion int6rieure,
 cette adhesion a elle seule suffit a garantir le salut d6finitif.

 L'essentielle difference ici, c'est qu'intervient en chretient6
 un element nouveau : la foi non seulement salvatrice mais

 salvifique (1) est la foi formee par la charit6, l'amour th6ologal
 de Dieu. Disons, si l'on veut, qu'aux deux membres de la shahdda
 r6pondent, dans la tradition jud6o-chr6tienne, les deux membres
 du Shema' Israel: ((Le Seigneur votre Dieu-Seigneur Unique )
 (temoignage du tawhid), et : ( Tu aimeras le Seigneur, ton Dieu
 de toute ton ame, de tout ton coeur, de toutes tes forces ) (2).
 L'amour total et totalitaire de Dieu en sa D6ite meme, est ici
 de prEcepte, est le precepte en qui sont r6capitules tous les
 autres, et avant tout le pr6cepte de l'amour du prochain ( qui
 lui est 6gal ) (3). Des lors, le probleme pos6 n'est pas celui de la
 foi sans ou avec les ceuvres, mais celui de la foi sans ou avec
 l'amour, qui ne peut pas ne pas commander les ceuvres.

 C'est peut-etre de n'avoir pas su mettre l'accent sur ce point
 qui gauchit bien des d6bats au temps de la Reforme protestante.
 Les deux textes c6lebres de saint Paul: ((nous tenons pour
 certain que l'homme est justifi6 par la foi a l'exclusion des
 ceuvres de la Loi ) (4), et de saint Jacques: ( que sert-il a un
 homme de dire qu'il a la foi s'il n'a pas les ceuvres ) (5), loin de
 s'opposer, se repondent et culminent dans le precepte de

 (1) Nuance de vocabulaire : foi salvatrice, qui sauve. Le salut peut etre d6fini
 comme transformation intrinseque ou comme pure attribution extrinseque. En ce
 dernier cas ; essentiellement, la foi-temoignage de 1'Islam. Cf. foi-justification
 luth6rienne, qui saisit v le salut, mais sans transformer le sujet humain (foi-
 6v6nement de Barth). Foi salvifique: foi vive de la th6ologie catholique, formee par
 l'amour theologal, et qui K fait , le salut, en transformant intrinsequement l'homme
 par la grace. (N. B. - La foi calviniste transforme le sujet en tant qu'elle est dite
 le restituer a la justice originelle; mais elle n'admet plus de caractere surnaturel
 A la foi t morte ?.)

 (2) Deut., 6, 4-5.
 (3) Malth., 22, 39.
 (4) ad orno., 3, 28, et tout le chapitre.
 (5) Rpitre, 2, 14.
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 l'amour : ((Celui qui n'aime pas n'a pas connu Dieu, car Dieu
 est amour (...), et cet amour consiste en ce que ce n'est pas nous
 qui avons aim6 Dieu, mais Lui qui nous a aim6s (...). Et nous,
 nous avons connu l'amour que Dieu a pour nous, et nous y avons
 cru (...). Nous donc, aimons Dieu, puisque Dieu nous a aim6s
 le premier (...). Et nous avons regu de Lui ce commandement :
 que celui qui aime Dieu, aime aussi son frere , (1). La foi salvi-
 fique dont parle saint Paul, c'est la foi a qui l'amour donne sa
 perfection (2). Les ceuvres qu'il 6carte, c'est l'ex6cution ritualiste
 de la Loi, celle dont l'homme pourrait s'attribuer a lui-meme
 le merite. Les ceuvres qu'exige saint Jacques, c'est l'ob6issance
 a la Parole de Dieu imp6r6e et finalis6e par l'amour de Dieu.
 Le p6ch6 qui porte en lui le ( malheur ) 6ternel, est bien sans
 doute desob6issance (ma'siyya), mais il est formellement : se
 refuser a Dieu et a son amour, pour faire de la creature sa fin.
 La foi sans amour est une foi (morte ); elle peut demeurer
 comme pure adhesion de l'intellect mu par la volont6, elle reste
 surnaturelle, elle n'est plus salvifique.

 Nous savons combien l'Islam, au contraire, s'est mefie du
 lien d'amour entre l'homme et Dieu, avec quelle constance
 docteurs et juristes ont poursuivi de ce chef et condamne les
 sifis des premiers siecles. La raison profonde de cette m6fiance,
 nous la retrouvons encore exprimee par Ibn Taymiyya. L'amour
 d'amitie (mahabba) requiert concordance (mundsaba), voire
 identit6 (3); or, supposer concordance entre Dieu et l'homme
 est une impiete, c'est la faute de shirk. Dieu en son Mystere est
 inaccessible, ((les regards ne sauraient l'atteindre (4). La
 r6ponse de chr6tiente : Dieu 61eve par don doublement gratuit
 sa creature intelligente et libre a un 6tat surnaturel ou elle
 participe, par ses actes d'intelligence et d'amour, a la Vie et au
 Mystere divins, sans que puisse etre aucunement franchi l'ablme
 infini qui separe, dans l'ordre de la nature, l'Incr66 du cr66,

 (1) Joa., Ep. I, cap. 4, passim.
 (2) ad. Col., 3, 14.
 (3) Cf. Henri Laoust, Doctrines d'Ibn Taymiyya, op. cit., p. 471.
 (4) a Alors qu'Il peut atteindre les regards ,, Coran, 6, 103. Ibn Taymiyya a repris

 ici la these des traditionnistes et mutakallimun des premiers siecles, pour qui
 l'amour, acte de la volont6, ne pouvait atteindre que des objets particuliers.
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 cette reponse-la reste ignor6e, faut-il dire insoupgonnee. Pour
 le chr6tien, Dieu est Mystere, se r6vele en ses Mysteres et appelle
 le croyant a y participer; pour le musulman Dieu est Mystere
 irrevel6, et demande au croyant d'en porter et d'en vivre le
 temoignage.

 Quand done kharijites et mu'tazilites enseignent qu'une seule
 grande faute non repentie est un acte de kufr puni d'enfer eternel,
 il ne s'agit point la d'un (( peche mortel ) au sens chretien, d'un
 refus de l'amour de Dieu. II s'agit d'un acte de non-temoignage
 que Dieu est Dieu. Et quand les ash'arites enseignent que
 l'adhesion de foi suffit au salut, ce ne veut point dire qu'une foi
 ((morte )) peut avoir l'agrement divin, mais bien que l'accom-
 plissement des ceuvres prescrites reste un (( surcrolt ), et qu'est
 deja porte le temoignage que Dieu impere a l'homme.

 Mais voici que se dessine un depassement par interiorisation.
 La foi ((inchoative ), le noyau de foi sans les oeuvres suffit au
 salut sans doute. Mais comment le croyant sincere n'aurait-il
 pas soif de cette (( perfection )) de la foi que sont les oeuvres aux
 yeux des ash'arites ? Le danger, celui-meme que connut la
 chretiente au temps de la ((gnose orthodoxe ) d'un Clement
 d'Alexandrie, serait de distinguer si bien ((foi du vulgaire )
 et (( foi des privilegies ) qu'on en vienne a entourer cette derniere
 d'un halo d'esot6risme, et que le perfectionnement par les
 oeuvres se transmue en ((devoilement) et experience intellec-
 tuelle savoureuse. Nous croyons volontiers que Ghazzali y c6da
 plus d'une fois, lui qui, a la suite des sufis, admit pleinement la
 mahabba, l'amour mutuel de Dieu et de l'homme, et s'efforga
 de l'integrer dans l'enseignement officiel. Ibn Taymiyya au
 contraire evacua tout risque d'esot6risme, et fera de la foi
 parfaite une foi accessible a tous, a la mesure de la fidelitl.
 Refusant la mahabba entre l'homme et Dieu en sa Deite,
 il offrira comme objet d'amour a l'homme la Loi de Dieu, le
 Commandement de Dieu (1). C'est par amour pour la Loi que le
 croyant pleinement fidele s'empresse a observer joyeusement
 chaque pr6cepte. Les oeuvres ne sont pas indispensables au salut;

 (1) Fidele en cela a la tradition des Anciens (voir cit. de TahanawI par
 L. Massignon, Passion, p. 608).
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 elles sont le t6moignage de surcrott que l'adhesion de l'intellect
 s'enracine en un sentiment religieux qui livre l'homme tout
 entier a la Parole divine, qui fait de l'homme tout entier le
 temoin de la Parole.

 2. C'est l'absence ou la presence de la notion d'6tat de grace,
 surel6vation intrinsequement surnaturelle de l'esprit cre6, don
 purement gratuit de Dieu, qui commande la difference essentielle
 de la notion de foi salvatrice ou salvifique en Islam et en
 chretient6. Nous retrouverons cette distinction entre nature et

 surnature, non plus seulement en fonction de la charite, mais
 dans l'adh6sion meme de l'intellect aux verites reve6les.

 L'analyse psychologique de l'acte de foi est loin d'etre aussi
 poussee en Islam qu'elle le sera en chr6tiente. On peut dire qu'on
 en retrouve une equivalence approchee dans la mesure ou les
 ecoles se referent a une adhesion, un jugement interieur. Implicite
 chez les mu'tazilites, cette notion se pr6cise chez les hanafites-
 maturidites, pour revetir, chez les shafi'ites-ash'arites, une
 importance de premier plan. Meme alors, elle se definit, tres
 simplement, par le jugement (de veridicit6) de l'intellect ou
 du coeur. La tradition de chr6tiente (th6ologie catholique)
 dira : l'acte de foi ne peut s'operer sans la motion surnaturelle
 de Dieu; en sa r6alite psychologique, il se definit comme le
 jugement de l'intelligence qui, sous la determination de la
 volonte, adhere a des v6rites surpassant de soi les forces de la
 raison humaine. L'interaction de l'intellect et de la volonte est

 requis ici de par l'inevidence de l'objet cru. Or, ce role de la
 volont6 ne sera pas mis en lumiere en Islam. Ce serait un contre-
 sens que d'en chercher une equivalence dans la mention souvent
 faite du ( coeur ), qui doit simplement etre pris, nous l'avons vu,
 comme ((lieu (ou r6ceptacle, mahall) des connaissances (1).

 C'est qu'en Islam il ne s'agit pas d'(( vidence ) ou d'( inevi-
 dence ) intellectuelle. La chretiente distinguera entre le motif
 de credibilit6, accessible a la raison, mais qui n'est pas la foi (2),

 (1) Voir ci-dessus, p. 75.
 (2) Nouvelle distinction ici entre le motif de credibilit6 saisi comIme tel par la

 raison operant A sa propre lumiere, et le motif de credibilit6 saisi sur son plan a lui,
 certes, mais par le croyant qui le regarde a avec les yeux de la foi ,.
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 qui peut ne pas s'6panouir en foi, et le motif de foi : Dieu lui-
 meme en sa D6it6. Or ce dernier motif ne peut agir sans que
 l'intelligence et la volont6 ne soient surelev6es en leurs actes
 par une motion toute gratuite de grace divine. En Islam, il est
 un double motif de cr6dibilite reconnu par tous : la v6racite du
 prophete, l'insup6rabilit6 du Coran (1); mais il conduit comme
 directement l'intelligence, sur son plan meme d'intelligence, au
 tasdrq qui est la foi.

 M. Georges Vajda a raison de signaler l'ambivalence du terme
 tasdiq. Nous citerons presque in extenso ses remarques
 eclairantes. ((En th6ologie, dit-il, le terme exprime l'assentiment
 a des propositions signifi6es par Dieu et son proph6te (...).
 Sur le plan logique, il veut dire qu'on affirme (((pr6dique)))
 un attribut d'un sujet en vertu d'une evidence d'ordre sensible
 ou rationnel, sans qu'il y ait la adh6sion a une proposition
 enoncee par une autorite sup6rieure et indiscut6e. Ou, en d'autres
 termes, tasdiq en logique est une op6ration qui conslitue une
 proposition; tasdiq, acte de foi, marque, par contre, l'assenti-
 ment a une proposition constituee independamment de nous,
 et dont, pr6cisement, la foi seule garantit la conformite avec le
 reel, mais avec un ordre de r6alit6 sur lequel nos moyens habituels
 d'investigation et de controle n'ont point de prise 2 (2).

 Sans doute, mais il nous faut revenir ici sur une autre notion
 deja rencontree (3), et chere a la pens6e musulmane. Nous avons
 vu que les auteurs mentionnent simplement les connaissances
 ( r6velees , (ex auditu, sam'iyylt) parmi les connaissances regues
 par lawdtur, par des chaines de transmetteurs si assurees et si
 multiples qu'elles ne peuvent que forcer l'adhesion. II n'y a pas
 intuition sensible, ni evidence rationnelle a partir des premiers
 principes, mais une certitude interieure plus forte encore,
 garantie qu'elle est contre toute illusion des sens ou sophisme
 de l'intellect. Quant a son acte psychologique, le tasdiq en les
 verites revel1es ne differe pas intrinsequement du tasdiq en des

 (1) Insup6rabilit6 de fait, disent les uns (Ibn Hazm); insup6rabilit6 de droit,
 absolue, selon la majorite.

 (2) Georges Vajda, ltudes stir Saadia, art. cit., p. 101, n. 61.
 (3) Cf. ci-dessus, p. 76.
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 verit6s humaines, geographiques ou historiques par exemple,
 propos6es par lawdtur. Que tel roi ait regn6 voici des siecles en
 tel pays n'est point davantage sous la prise de nos moyens
 directs de contrl6e que l'affirmation de l'envoi d'Abraham,
 de Moise ou de Muhammad comme prophetes (1). Dans le
 premier comme dans le second cas, il s'agit bien d'une (proposi-
 tion constituee ind6pendamment de nous ), et a laquelle il
 nous faut donner notre adhesion ou notre refus. Certes, ce ne
 veut pas dire que les verites de foi n'aient pas une importance
 autrement vitale que des verit6s de l'histoire profane, - et les
 remarques de M. Vajda prennent ici tout leur sens. Mais il
 s'agit alors de la valeur incomparable du temoin qui transmet
 la proposition, et du mode dont lui-meme l'a regue (intervention
 directe de Dieu), - non du mode de transmission qui nous la
 fait parvenir, ou du mode d'adhesion qui nous est demande.
 Dans les v6rites connues par tawtlur comme (necessaires ),
 qu'elles expriment une verite humaine ou une v6rit6 divine,
 ce qui est premier, ce qui emporte l'adhesion, c'est la valeur du
 ou des t6moignages (2). Nous retrouvons une fois de plus cette
 notion si profondement semite : le t6moignage du temoin
 veridique, en quelque ordre que ce soit, est source de connaissance
 absolument privilegi6e. L'intelligence, alors, y adhere avec une
 immediatet6 sans faille. Et nous dirons que c'est d'abord cette
 notion-la que connote tasdiq, mot de meme racine que sddiq,
 l'homme sincere et veridique; et que son sens logique ( operation
 qui constitue une proposition)) n'est que d6riv6 (3). Or, le
 prophete-envoy6 est le temoin veridique par excellence, et
 l'adh6sion a son message conduira au Temoin supreme et absolu,
 Dieu. Le tasdiq de foi va donc comporter une certitude interieure
 sans ombre. La determination de la volonte portant l'intelligence
 a assentir a une v6rite inevidente pour elle n'a plus a intervenir.
 Si nous disons avec le Pere Chenu que la foi, en chretiente, est,

 (1) Attitude voisine de celle de Sa'dia, cf. G. Vajda, id., p. 81.
 (2) Ici : difference notable avec la thbse de Sa'dia (ibid.); ce dernier reste tres

 proche de la solution mu'tazilite qui fait de la raison le critere de la Loi.
 (3) Comme il arrive souvent pour les istilahat qui traduisent les valeurs philoso-

 phiques aristoteliciennes. Cf. qiyds au sens de syllogisme ,, derive de qiyas au sens
 premier d'inf6rence analogique du semblable au semblable.

 8
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 en son acte psychologique ( adh6sion a un t6moignage par une
 determination volontaire , (1), il nous faut ajouter qu'en Islam
 elle est adh6sion a un temoignage de par l'evidence intrinseque
 du temoignage meme.

 II ne s'agit done pas seulement d'une analyse psychologique
 plus ou moins poussee. C'est intrinsequement que le tasdiq
 musulman, lui-meme adhesion-temoignage au t6moignage pro-
 phetique, ne saurait comporter les relations intelligence-volonte
 telles que la tradition de la theologie catholique les d6tecte dans
 l'acte interieur de foi. II ne recoupe pas non plus la tradition
 protestante de foi-confiance. La foi-confiance luth6rienne est
 moins en effet une adhesion intellectuelle a des verit6s supe-
 rieures que le sentiment intime de son propre salut; d'ou le
 caractere salvateur reconnu a la foi seule.- L'Islam situera

 bien le lawakkul, l'abandon a Dieu, dans le prolongement de la
 foi; mais la certitude du salut personnel sera subordonn6 par
 le musulman au decret inscrutable de Dieu : et tel est le sens

 pour l'ecole ash'arite de l'emploi du ( si Dieu le veut ). Pour le
 musulman, comme pour le protestant, la foi a elle seule sauve.
 Mais pour le musulman, elle ne sera point mesur6e par le senti-
 ment interieur de salut opere par Dieu dans l'ame. Elle sera
 salvatrice en raison des promesses faites par Dieu a tout t6moin
 v6ridique de son Unicite, et en raison du tasdiq de l'intellect ou
 du cceur qui assentit a ces promesses. La remise a Dieu
 presuppose l'Fdh6sion de foi donnee au T6moin supreme,
 credere Deum presuppose credere Deo.

 3. Les remarques pr6c6dentes suffiraient a infirmer la mise
 en continuit6 propos6e par M. Wolfson de la xtcatL des philo-
 sophes grecs et de la foi en Dieu des traditions jud6o-chr6tienne
 ou musulmane (2). Le P. Chenu, dans l'article auquel nous venons
 de nous referer, notait, a propos des textes m6di6vaux, combien

 (1) La psychologie de la foi dans la thdologie du XIIIe siecle, ap. Rt. d'hist. litt.
 et doctr. du XI1le s., Inst. d'6t. m6di6vales d'Ottawa, 1932, p. 117 (cf. G. Vajda,
 id., p. 101).

 (2) Cf. H. A. Wolfson, The double Faith Theory in Clement, Saadia, Averroes
 and St Thomas, and its Origin in Aristotleand the Stoics, JQR, oct. 1942-janvier 1943,
 p. 213-264/104-156 (c. r. critique de G. Vajda, art. cit.).
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 ( fortuit et presque uniquement verbal )) 6tait le rapprochement
 entre ((la pistis-fides du Philosophe et la foi theologale ). La
 pislis grecque doit s'entendre comme la conviction (affectivis6e)
 qui suit la simple opinion. Elle est dans la ligne de la 86ax,
 son objet ne peut etre objet de science, elle appartient a l'ordre
 (dialectique ? (au sens aristotl6icien). Elle est, sur le plan meme
 de l'intelligence, infra-rationnelle.
 Cette faiblesse de la pistis, nous la retrouvons dans ce qu'on

 appelle ((foi humaine ), - et qui reste bien sur le plan de
 l'opinion, quelle que soit la vigueur que puissent lui donner les
 motivations affectives. Mais il en va tout autrement, selon la
 pensee chr6tienne, de la foi en Dieu. L'in6vidence de son objet
 n'est pas infra- ou para-, mais supra-intellectuelle. Elle draine,
 certes, des valeurs affectives, et d'abord un d6sir des choses
 de Dieu qui est deja un effet de grace, le pius credulitatis affectus,
 qui porte l'intelligence a assentir, et s'offre en quelque sorte
 au don supreme, celui de la foi vive, informee par l'amour
 th6ologal. Mais si l'intellect en posant son acte d'adh6sion reste
 dans l'inevidence, ce n'est point que son objet ne peut etre,
 comme celui de la pistis de la philosophie grecque, qu'objet
 d'opinion. C'est que l'6vidence intrinseque de l'objet, supreme-
 ment intelligible de soi, depasse infiniment les forces de l'intellect
 cr66. Mais l'intellect, au sein meme de cette inevidence, atteint
 la certitude de foi qui, sous la motion de la grace, I'emporte
 en force d'adh6sion sur toute 6vidence,humaine.

 La mise en regard de la notion de foi chr6tienne et de la pistis
 n'6tait donc qu'illusoire; elle se pouvait comprendre, a titre
 d'6quivalence un peu hative de traduction, en raison de l'inEvi-
 dence de l'objet et du r61e reconnu a la determination volontaire.
 Mais s'il s'agit des valeurs d'Islam, 6quivaloir foi et pistis fr6le
 alors le contresens (1). Le tasdtq ne se situe aucunement sur le
 plan de la doxa au sens platonicien ou aristotelicien. On dira

 (1) Les couples pistis-fides, fides-imdn, et enfin madn-tasdiq, solliciteront les
 traducteurs m6dievaux a rendre tasdiq par fides (avec corollaire pislis), alors meme
 que le contexte arabe indique que tasdiq egale jugement au sens de 2c operation de
 l'esprit. Cf. M. D. Chenu, Contribution d l'etude du traite de la foi, ap. Mdlanges
 Mandonnel, ed. Vrin, Paris 1930, p. 137. Voir ref. et analyses ap. Gardet-Anawati,
 Th6ol. musul. , p. 339, n. 2.
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 sans doute que la ( conviction ) (pistis) fond6e sur 1'(( opinion ?
 suppose elle aussi un ( jugement ). Mais l'adh6sion du tasdiq
 evoque l'idee de jugement ferme sur le plan meme de la facult6
 qui juge. Et n'oublions pas que le tasdiq de foi, en Dieu et dans
 le message prophetique, est un jugement de v6ridicit6 qui
 s'impose a l'intellect meme, ou au cceur pris comme ((lieu de la
 science ,, de par 1'6vidence intrinseque du temoignage. La
 faiblesse de la foi qui n'est que taqlid vient avant tout de ce
 qu'elle est passivement regue par tradition non contr61ee. La
 foi eclairee sera celle qui saura remonter a l'evidence du
 temoignage rendu par le prophete-envoye.

 La foi musulmane n'est pas ((opinion ), ni meme certitude
 d'opinion, elle est certitude de t6moignage. Et l'acte de foi,
 nous l'avons vu, ne sera qu'un cas (privilegie) de la th6orie
 generale de l'acte humain, au gre des reponses d'ecoles. - La
 theologie chr6tienne distingue d'une part la motion divine liee
 a l'influx createur, a la presence d'immensit6 de Dieu, mouvant,
 dans l'ordre naturel meme, toutes les causes secondes a agir
 selon l'etre qu'il leur a donne, et d'autre part la motion sur-
 naturelle de grace haussant I'acte des facult6s humaines
 d'intelligence et de volont6 au plan meme de l'1tre incre6.
 Cette distinction n'est pas le fait de la tradition musulmane.
 Les mu'tazilites, qui definissaient l'acte humain comme un
 commencement absolu dont l'homme est ((cr6ateur ), feront
 purement et simplement de l'acte de foi l'un de ces actes
 ((libres ) que Dieu connaIt ((en sa science contingente ) dira
 l'ecole de Basra, et qu'il r6tribue comme pourrait le faire un
 juste juge humain mais a la science et au pouvoir infinis. La
 these ( moyenne ) des maturidites remet a Dieu, pour l'acte de
 foi comme pour les autres, la creation du ((fondement) (asl)
 de l'acte, et a la volont6 de l'homme sa qualification (sifa).
 Nous savons enfin que pour les ash'arites tous les actes, bons ou
 mauvais, sont directement crees par Dieu dans le receptacle
 humain, selon son d6cret. L'acte de foi sera donc directement et
 positivement cre6, comme l'acte de desobeissance (1). Pour la

 (1) Cf. ci-dessus, p. 106, n. 1.
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 dominante ash'arite, tout ici-bas est (( surnaturel ) quant au mode,
 et rien quant a la nature intrinseque, car Dieu en son mystere ne
 saurait etre atteint; ou plut6t nature et surnature confluent dans
 le ((statut juridique ), dans le hukm, oi Dieu, d'instant en ins-
 tant, 6tablit, a son gr6, sa creature.

 Sans doute, certains auteurs de kaldm insisteront-ils sur la
 valeur rationnelle de la ((foi scientifique ), sur les ((preuves))
 que leur discipline apporte aux croyances (1). Mais pr6cis6ment:
 le tasdtq, adh6sion-t6moignage au t6moignage proph6tique, ne
 change pas de nature en etant ainsi corrobor6. Le kalam, dans
 l'esprit des siens, ne fait rien autre qu'expliciter et mettre en
 oeuvre les ( d6monstrations ) que v6hiculait deja implicitement
 le ferme jugement de v6ridicit6 de l'intellect. Le savant en
 science religieuse est a meme de rendre raison de sa foi, de
 r6pondre aux doutes ou objections des n6gateurs, sa science ne
 lui donne pas l'objet de sa foi, il la regoit du texte coranique. Les
 arguments rationnels du kalam, qu'ils soient d6monstratifs ou
 de convenance, demeurent sur un plan d'apologie d6fensive.
 Au surplus, ce n'est pas selon cette perspective que des esprits

 aussi differents entre eux que Ghazzali et Ibn Taymiyya, mais
 l'un et l'autre m6fiant a l'egard de la science du kaldm, situent
 la perfection de la foi: ils entendent la rechercher dans un
 approfondissement v6cu de l'adh6sion intellectuelle de base.
 C'est alors, et ici en prolongement, qu'apparaissent les valeurs
 affectives du sentiment religieux. II n'y a pas, comme en
 chretiente, transmutation de plan. L'adhesion a la Parole
 proph6tique est intrinsequement de meme nature que l'adh6sion
 a une parole humaine garantie. Mais ici le contenu de cette
 Parole et la valeur du T6moin sont tels que, dans les cceurs
 d6sireux de vivre int6rieurement leur tasdiq, nait le d6sir des
 choses de Dieu, en ces sentiments d'obeissance joyeuse et
 d'abandon sur lesquels insiste Ibn Taymiyya.

 Ghazzall n'accordait qu'une valeur bien limit6e a la ( foi
 scientifique ), dans la mesure, precis6ment, of l'on peut craindre

 (1) , Le kaldm est la science a laquelle il appartient d'6tablir solidement les
 croyances religieuses en apportant des preuves, et d'ecarter les doutes ?, JurjanI,
 Sharh al-mawdqif, t. I, p. 26.
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 que l'esprit ne s'accroche a des arguments apolog6tique comme
 a des ( preuves ) absolues (1). II n'est que de se rapporter A son
 developpement du Munqidh (2), a son effort pour fonder le
 jugement de veridicite sur la base, a ses yeux autrement plus
 assuree, d'une experience interieure, elle-meme participation
 de l'experience prophetique. Nous ne serions pas 6loigne de
 croire qu'Ibn Rushd reste quelque peu redevable a son ennemi
 Ghazzali du mepris qu'il temoigne aux gens du kalam (3). Mais
 la raison profonde de son attitude est tout autre. C'est prkcis6-
 ment contre ce primat donne au jugement de veridicitM, et done
 contre la dominante musulmane de la foi-temoignage qu'en
 avait la falsafa. On se fait aisement illusion sur la problematique
 de la falsafa en g6neral, et d'Ibn Rushd en particulier (4). II est
 vrai, les raisons qu'il donne de la necessit6 d'une r6v6lation
 seront en partie reprises par la theologie juive (Maimonide) et
 chretienne (Thomas d'Aquin), - du moins en ce qui concerne
 les verites de soi accessibles a la raison; mais, au contraire des
 pens6es juive et surtout chretienne, tout reste finalise par la
 connaissance d'ordre superieur des hommes (enracin6s en la
 science )) (5), auxquels l'Intellect agent unique ouvre le monde
 des Intelligibles. La rev6lation proph6tique n'est plus que la

 (1) Quiconque s'imagine que le d6voilement (kashf) est assure par les
 arguments consacr6s (ou, selon une autre lecture, par les seuls arguments), celui-la
 amoindrit la Mis6ricorde immense de Dieu ,, Munqidh min al-dalal, dd. cit., p. 55
 (autre ed. du Caire, s. d., conforme a la seconde lecture, p. 6).

 (2) Id., 6d. Mahmimd Qasim, p. 109.
 (3) Ainsi, les fameuses u trois classes d'esprits , rushdiennes, qui ne furent pas

 sans influencer Maimonide, trouveraient maintes racines en des reniarques de
 Ghazzall. Cf. le role purement m6dicinal du kalam, affirm6 dans l'introduction de
 l'Iqtisad (6d. du Caire, s. d.).

 (4) Cf. sur ce point les excellentes annotations de G. Vajda, art. cit., p. 100 et
 n. 59. Les 6quivalences 6tablies par H. A. Wolfson et le P. Manuel Alonso (et avant
 eux, M. Asin Palacios) entre les positions d'Ibn Rushd et de Thomas d'Aquin ne
 tiennent pas compte des lumieres radicalement difefrentes ou sont situes ici et la
 les problmnles.

 (5) Cf. le faneux texte de Coran, 3, 7, oi Ibn Rushd, adoptant la moins habituelle
 des deux ponctuations possibles, aime a voir une autorisation, pour la classe sup6-
 rieure des sages, d' interpreter ? (ta'wil) les versets ambigus v du Livre. Cf.
 Fasl al-maqal, ed. et trad. LUon Gauthier, Bibl. arabe-frangaise, Alger 1942, p. 10
 et n. 25. Voir analyse de l'aporie ap. L. Gauthier, La thdorie d'Ibn Rochd sur ies
 rapports de la religion et de la philosophie, 6d. Leroux, Paris 1909, p. 59-68 (et du
 m6me, Ibn Rochd (Averrods), P. U. F., Paris, 1948).
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 transcription en symboles et all6gories imaginatives, accessibles
 au ((vulgaire a, de cette r'alitM accessible aux sages ('). Seules
 kchappent A ces derniers les prescriptions cultuelles, qui sont
 d'ordre pratique; c'est sur ce plan pratique seul que les sages
 sont d6pendants des prophetes (2). La problematique de la
 falsafa n'est pas celle des rapports de la raison et de la foi,
 mais celle de la concordance entre philosophie et Loi r6ve'le,
 sous le crit6re supreme de l'intellect illumine de I'homme
 oenracin6 en la science )) (3). On est aussi loin que possible d'une
 transcendance des valeurs de foi comme telles.

 4. Mais revenons a la foi religieuse d'Isl5m et de chr6tient6.
 be mu'min musulman porte son jugement de v6ridicite sur le
 temoignage du proph'ite, lui-meme t6moin de Dieu. Et Dieu est
 TUmoin v6ridique supreme, comme ii est c Croyant a supreme.
 Subjectivement parlant, le motif formel de la foi est bien, en
 Islam, le fait que Dieu ait rev6le sa Parole.

 Mais une difference essentielle apparalt dans l'objet de la foi.
 Nous n'entendons point parler ici du contenu explicite de la
 foi et des divergences dogmatiques, mais des rapports 6tablis,
 en chr6tient' et en Islm (4), entre l'acte de foi et son objet.
 A quoi s'arrete l'adh'sion du jugement de foi ?

 Un precieux point de rep6re nous est donne par les d6bats du

 (1) Th6se longuement d6velopp6e par la falsafa orientale. Cf. notre Penswe
 religieuse d'Avicenne, Ad. Vrin, Paris, 1951, chap. IV. - L'opposition d'Jbn Hushd
 A Ibn SInb, tr6s vive sur la question, par exemple, des Ames c6lestes, ne touche
 en rien A l'identit6 des probl6matiques. Sur ce point, la notion de proph6tisme de
 Malmonide reste d6pendante de la falsafa. Cf. Guide des Agargs (Daidlat al-tId'iri'n),
 Ad. et trad. Munk, I'aris 1856, t. II, chap. 37.

 (2) Id, entre Ibn Slnb et Ibn Bushd, se situe le chalnon interm6diaire
 de GhazzbIl. Cf. Munqidh, p. 109.

 (3) Point de vue qui dominera maintes recherches de la pens6e juive au nioyen
 Age. Cf. Georges Vajda, a La conciliation de la philosophie et de la Loi religieuse
 de Joseph b. Abraham Ibn Waqdr (conciliation, ici, A trois termes entre Loi, falsafa
 et kabbale), ap. Sefarad, IX, 1949. p. 311-350, et X, 1950, p. 25-71 et 281-323.

 (4) Il conviendrait d'y joindre une Atude analogue de la pens6e juive, compte
 -tenu de ces deux faits : a) on peut dire que, pour la foi juive, Dieu lui-mbme Se
 r6v6le sous la littbralit6 myst6rique de l'Ecriture, d'oii les recherches de la kabbale
 non r6cus6es par l'orthodoxie ; b) la philosophie et la th6ologie juives du moyen Age
 se sont constitubes sous l'influence directe d'abord du kaldm musulman (ligne
 qaralte d'une part, Sa'dia de I'autre), puis de la falsafa (ligne rabbanite occiden-
 tale).
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 moyen age chr6tien a propos de l'enuntiabile et de la res (1).
 La th6ologie chretienne ne devait retenir ni la solution nomi-
 naliste du Lombard: c'est la proposition 6nonciable qui est
 objet de foi; ni le r6alisme d'un Philippe de Grve : l'objet de
 foi est non la proposition, mais la res meme qu'elle exprime. C'est
 I'approfondissement par synthese de Thomas d'Aquin qui lui
 donnera son principe de reponse: l'assentiment de foi va a la
 Verite divine qui, de soi, est une et simple, mais que la nature
 de l'esprit humain ne nous permet de saisir que sous mode
 complexe. Cet objet parfaitement simple s'exprime donc pour
 nous par les concepts des propositions de foi. Ceux-ci nous sont
 garantis par la lumiere de Dieu r6velant (credero Deo), et
 grandeur propre de l'acte immanent de l'intelligence humaine
 ils sont, comme tout concept, signe formel et (( vicaire ) de leur
 objet.

 La connaissance de foi donc, comme toute connaissance
 humaine, organise des concepts selon le mode discursif propre
 a la raison. Elle adhere a des propositions enonciables. Mais,
 selon la pens6e chr6tienne, ces propositions, garanties par la
 revl6ation divine et par les definitions de l'lglise, sont reellement
 dans leur 6nonce meme, ce qu'elles doivent etre pour nous faire
 saisir la verite qu'elles expriment. Le mode d'expression des
 verit6s de foi n'est pas relatif et contingent (2), - et c'est bien
 pour cela qu'il conduit a la Realite supreme, et que le rapport
 entre l'enuntiabile et la res prend valeur objective. II en resulte
 que la foi est intrinsequement surnaturelle (3) : ayant pour
 motif Dieu r6velant, elle le fait obscurement saisir au croyant
 tel qu'I1 est en Lui-meme. C'est aux profondeurs de Dieu
 exprim6es par la proposition de foi que se termine le jugement
 d'adh6sion du croyant. Si bien que la foi est d6ja dans le cceur
 de l'homme quelque chose de Dieu, une participation obscure
 de la science divine; et quand elle est salvifique, elle regoit,

 (1) Cf. analyses plus d6velopp6es ap. Gardet-Anawati, Thiol. musul., p. 338-
 341. Ref. capitale: Chenu, Contribution d l'histoire du traite de la foi, art. cit.

 (2) Cf. la discussion des docteurs du moyen age sur les d determinations tempo-
 relies D (le Christ naltra, ou le Christ est n6), et leurs rapports a l'objet de foi.

 (3) Elle le demeure mame priv6e de la charit6 theologale: f oi morte D, mais qui,
 en tant que connaissance, atteint Dieu en son mystBre.

 120  L. GARDET
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 de la charite th6ologale qui l'informe, le credere in Deum. Elle
 opere alors dans un meme acte le credere Deo, Deum et in Deum.
 Elle est d6ja, dans le cceur de l'homme, la vie eternelle commen-
 cee, pr6mices de la vision en laquelle elle s'abolira.
 Jamais les docteurs de l'Islam ne diront que la foi fait saisir

 Dieu tel qu'Il est en Lui-meme. Les profondeurs du Mystere
 divin, meme obscur6ment et a distance, restent inaccessibles a
 l'homme. C'est a ce Mystere que tend le tasdtq de la foi, c'est lui
 qui oriente en quelque sorte l'acte de foi, et qui, ajouterions-
 nous, peut vivifier, dans un coeur attentif aux graces actuelles
 de Dieu, les justes notions explicites mises en ceuvres par un
 contenu implicite qui les depasse. Le Dieu de la foi musulmane
 est certes Dieu Vivant (hayy) et parlant aux hommes. Mais
 l'acte de foi, selon les notions analys6es par les ((savants en
 science religieuse ), se termine aux propositions du Coran,
 c'est-a-dire a la Parole de Dieu telle qu'Il a voulu la manifester
 a ses cr6atures. Le mu'min donne sa foi a Dieu au nom meme du

 T6moignage de Dieu, tel que le transmet le message proph6tique :
 credere Deum et Deo, mais non in Deum, au sens de Dieu atteint
 en Lui-meme par l'obscure vue de foi, en sa D6it6 et ses Mysteres.
 L'acte de foi est ici, et sans qu'intervienne la notion d'une
 charite informante, une garantie pour la vie 6ternelle. La vie
 6ternelle n'est d'ailleurs pas congue comme 6tant de soi saisie
 immediate de l'essence divine, participation parfaite, mais non
 totale de la science que Dieu a de lui-meme (1). La ((vision de
 Dieu ) (ruy'at Allah), niee par les mu'tazilites, professee par
 les ash'arites, n'est pas de soi d6ifiante et directement b6ati-
 fique. L'enseignement le plus traditionnel la pr6sente comme
 la recompense supreme sans doute, mais intermittente (2).
 Pour l'Islam, la foi ne s'efface pas devant la vision, elle demeure
 en Paradis.

 (1) On pourrait cependant trouver comme un appel de cette vision-saisie
 immediate en certaines nmditations de .Iallaj.

 (2) Cf. Louis Massignon, L'aridii spirituelle selon les auteurs musulmans, ap.
 Eludes Carmdlitaines, oct. 1937, p. 177.
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 La foi de l'Islam se con(oit elle-m8me comme etant essen-

 tiellement t6moignage. Et s'il faut d6gager, parmi les discussions
 d'ecoles, une dominante, nous dirons que les ceuvres, l'obeissance
 aux oeuvres prescrites, parfont et achevent la fidelite du
 croyant. En son noyau imbrisable, la foi adhere, par un jugement
 de v6ridicit6, a la mission du prophete-envoy6, temoin a son
 tour de la veracite de Dieu. Et Dieu enfin merite seul en pleni-
 tude le Nom de (( Temoin veridique ), ( Temoin meme du Reel ),
 disait tlallaj, se t6moignant Lui-meme a Lui-meme en son
 eternit6.

 Nous ne saurions mieux definir l'attitude du mu'min en ses

 notes les plus exclusives et les plus exigeantes qu'en citant ces
 quelques phrases de M. Louis Massignon (1) : ( Dieu n'est pas a
 la portee des hommes, il ne faut pas laisser les hommes essayer
 d'atteindre Dieu. Muhammad lui-meme, lors de son ((ascension
 nocturne ), a bien connu ce ravissement qui conduit devant
 l'inaccessible cite sainte, oi la gloire de Dieu reside. II n'a pas
 song6 a penetrer dans l'amour de Dieu. Un abime nous separe
 de Dieu. Dieu est seul. Ainsi apparaissent la rigueur et l'intran-
 sigeance d'une foi monotheiste, dans un peuple ou les prophetes
 sont consideres comme des annonciateurs d'un Jugement dernier
 qui nous reduira tous a notre origine; venus rappeler aux
 hommes que Dieu est separe, inaccessible, et que la foi, la foi
 pure, est sans doute le seul present digne de lui etre offert >.
 Et cette insistance: ((L'affirmation de la predestination est
 aussi exclusive, aussi rigoureuse que celle de l'inaccessibilite
 divine. L'homme n'est sauve que dans la foi au Dieu
 d'Abraham. Encore doit-il demander la foi, invoquer ce
 Dieu crEateur souverain du bien et du mal, de la foi et de l'infi-
 delite (2) )).

 (1) Extraites de Le salut de l'Islam, ap. Jeunesse de l'Vgiise, 7.
 (2) Affirmation exclusive, oui, que la tradition musulmane dressera comme

 preuve de sa remise dans la nuit a la Volonte inscrutable du Seigneur. Redisons-le
 cependant (cf. ci-dessus, p. 80, n. 1) : il reste que les versets coraniques de base
 18, 57 et 45, 23 (6cho d'Isaie, 6, 9-10) afflrmaient la toute-puissance efflcace du
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 Croire de par Dieu en la Parole descendue sur le Prophete-
 Envoy6, par un jugement de l'intellect qui declare v6ridique
 le message, c'est lIa ce qui constitue le astatut a de mu'min, et
 cela suffit a cr6er dans l'homme 1'(( agr6ment s (ridwdn) divin.
 Cependant, et le message lui-meme le r6clame, cette adhesion-
 tkmoignage a la Parole du T6moin supreme, tend, comme
 un prolongement normal, a s'en remettre A Dieu, en totale
 confiance. Est-ce un chemin vers le Myst6re irreve6le ? Ce sera
 le drame sans cesse renaissant des hommes assoiff6s de Dieu en

 Islam, que de chercher la voie inconnue qui conduirait du
 T6moignage au T6moin, du credere Deum au credere in Deum.
 Tels les plus grands si1fis. qui cherchierent precis6ment a realiser,
 dans et par 1'amour, 1'Unicite' du T6moignage, wahdal al-shuhiid.
 II fut des d6marches qui s'inscrivirent dans le sang, cependant
 que guettait la degradation de la foi en une agnose a qui, sous
 pr6texte de la d6passer, en vint a la diluer dans le monisme de
 I'Unicite de I'Rtre, wahdal al-wuujad.

 Face a l'inlassable question posee A la foi de l'Islim par les
 < assoiff6s de Dieu)), la lign6e des pieux croyants ou pieux
 anciens demeure, en son temoignage ((monolithique) de la
 Transcendance inaccessible, livree a Dieu, en une remise de
 tout 1'etre, par un acte de confiance (lawakkul) qui on'interroge
 pas ).

 Louis GARDET

 (Paris)

 D6cret divin, bien plus directement que la pr6destination positive au mal. Le
 Coran affirme A la fois la responsabilit6 humaine et la Toute-Puissance absolue de
 Dieu, ii ne pose pas le probleme th6ologique de la pr6destination.
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 QUIS CUSTODIET CUSTODES
 SOME REFLECTIONS ON THE PERSIAN THEORY

 OF GOVERNMENT

 I

 Theoretically the problem of quis custodiel custodes did not
 arise in Islam. Muslim thinkers in early and medieval times,
 with rare exceptions, disregard the question of power (1).
 Various grades of power were recognised, but in each case the
 power was delegated. The most perfect and complete power
 was the power of God with regard to creation in its entirety.
 Secondly there was the power of the prophet, Muhammad,
 which derived from the first power; thirdly there was the power
 of the caliphs and imams which derived from that of Muhammad,
 and fourthly the power of governors, qddis and other officials
 which derived from that of the caliphs and imams (2). The
 caliph as the deputy and successor of Muhammad held full
 spiritual and temporal powers. To quote Ibn Khaldin ((the
 caliph or imam, the representative of God, the supreme legis-
 lator, is the temporal and spiritual head of the Muslim world
 and he concentrates in his person all the power needed for the
 direction of this world. All officials ... act in virtue of a power
 delegated to them by the caliph or imam ... and others by indirect

 (1) Cf. L. Binder, al-Ghazali and Islamic Government in The Muslim World,
 July 1955, p. 230.

 (2) Cf. Muhammad Sangalajl, A'ini Dadrast dar Islam (Tehran, A. H. solar
 1329), pp. 6-7.
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 delegation according to the degrees of the hierarchy ) (1). The
 caliph was the executive of the shart'a, the commander-in-chief
 of the Muslim army, and the leader in formal religious obser-
 vances prescribed by the shart'a. He was the head of the reli-
 gious institution and since this was an all-inclusive concept of
 the political institution also (2). This theory of the caliphate
 carried with it three important corollaries : (i) there could
 be no fruitful tension deriving from a separation of ((church ))
 and state; (ii) there was a tendency to assume that political
 stability was assured by orthodoxy; and (iii) although diffe-
 rences in function were recognised, since all power was delegated
 from the same source there was no true balance between the

 various powers.
 The original conception of the Islamic state was that of

 a theocracy. The situation created by the first civil war led
 to an abandonment in practice of the original theory. Further,
 the consolidation of the Islamic conquests forced the state to
 take cognizance of a much wider field than had at first been
 envisaged, and brought the Islamic state into contact with the
 Byzantine and Persian Empires and their highly developed
 administrative systems. Under the Umayyads there were
 considerable departures from the strict Islamic theory : Arab
 and Persian historians note the emergence of (kingship)) or
 ((secular )) government. With the rise of the 'Abbasids there
 was a reimposition of theocracy, but it was a theocracy which
 differed widely from the early Medinan caliphate. The latter,
 nevertheless, remained the ideal and all departures from it
 were assumed to be for the worse.

 For the jurists the caliphate was simply a delegation of
 authority for the purpose of applying and defending the sharP'a,
 and the justification of the political and social order and the
 authority set up under it was that they maintained the perfect
 community represented by Islam of the first century. The

 (1) Muqaddima (ed. Beyrut), p. 218, quoted by E. Tyan, Hisloire de l'Organi-
 sation Judiciaire en Pays d'Islam, (Paris, 1938-43), i, 139.

 (2) L. BINDER, IOC. cit.; E. Tyan, Institutions du Droit Public Musulman, vol. i,
 Le Califat (Paris, 1954).
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 spiritual guidance of the community exercised by Muhammad
 was inherited, according to the jurists, not by the caliph, but
 by the community as a whole (1). But, as recently pointed out,
 the community never had ((sufficient real political power to
 transform their political function to that of an institution autho-
 rizing the day to day acts of the government )(2). The jurists,
 sought to maintain the original theory intact. Thus they
 objected to the use by the 'Abbasids of the title khalifat ullah
 because it contained an implication of absolute power which
 had not been present in the conception of the Medinan caliphate.
 But their disapproval could not prevent the trend towards
 absolutism either in theory or practice, for this development
 was the inevitable consequence of the lack of separation
 between (church ) and state and the failure to establish a

 balance between the various organs of government. A similar
 trend towards absolutism is also found in the theory of the
 sultanate. The power of the sultan was in theory delegated by
 the caliph, but when the latter ceased to be the effective and
 immediate source of this power, as was the case by the fifth
 century A. H., the tendency arose to ignore the historic imamate
 and to regard the sultan as the Shadow of God upon earth,
 appointed by Him and directly responsible to Him without an
 intermediary in the person of the caliph.

 Inevitably the theory of the jurists became, as time went on,
 increasingly divorced from actual practice. This in turn invol-
 ved the consequence that the strictly orthodox, being unable
 to come to terms with the state because it had clearly departed
 from the ideal, withdrew from active participation in its affairs(8).
 Moreover, as the gap between the ideal and the actual widened,
 so did the understanding between the people and the jurists
 diminish. The origins of this lack of community between them
 are to be sought in the theological system built up by the
 schoolmen which was divorced from personal religious expe-

 (1) Ibid., pp. 229-230.
 (2) Ibid., p. 230.
 (3) See also G. E. von Grunebaum, Medieval Islam, a Study in Cultural Orien-

 tation (Chicago, 1946), p. 143.
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 rience(l). and in the uncompromising attitude taken up by the
 Sunni jurists towards dissenters, Kharijites, Shi'is, and others.
 This meant that in the last resort the only remedy was an
 appeal to force. Meanwhile there arose among the jurists
 another theory namely that a government although founded
 on force merited obedience because it was an obstacle to anarchy.
 And thus the tendency towards political quietism which was
 based originally upon ethical grounds was reinforced on grounds
 of practical expediency. Lastly, as the functions of the people
 were limited more and more to the mere payment of taxes,
 so did the state lose touch with the people. This development
 coincided with, and was partly the result of, the rise of Turkish
 military government, but its main origin is to be sought in
 the influence of the traditions of the old Persian monarchy
 which taught the divine right of kings and fixed an impassable
 gulf between the ruler and the ruled.
 During the third century A. H. the functions of the political

 institution and the religious institution were sharply deli-
 mited (2), and the grant of the title of amir al-umard to Ibn
 Ra'iq in 324/936 is usually regarded as giving ( formal recogni-
 tion to the existence of a supreme temporal authority, exercising
 effective political and military power, and leaving the caliph only
 as the formal head of the state and the faith and representative
 of the religious unity of Islam)) (3). During the period of
 Buyid ascendency (334/945-c.372/983) the position of the
 caliph continued to decline. Mawardi recognised these changes
 and in the Ahkam as-Suladniyya he attempted, as Sir Hamilton
 Gibb has shown, to justify the caliphate as it developed histo-
 rically (4). Ghazali, writing somewhat later, was concerned
 rather with the preservation of the religious life of the commu-
 nity and with this end in view he attempted to work out a new

 (1) Cf. H. A. R. Gibb, Modern Trends in Islam (Chicago, 1947), p. 20.
 (2) See H. A. R. Gibb, An Interpretation of Islamic History II in The Muslim

 World, April, 1955, pp. 124-125.
 (3) B. Lewis, article entitled 'Abbasids in The Encyclopaedia of Islam (Leyden,

 Iondon, 1954).
 (4) See H. A. R. Gibb, al-Mdwardt's Theory of the khil,ifah in Islamic Culture,

 XI, 3, pp. 291-302.
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 relationship between the caliph and the sultan, based on the
 co-operation of the former with the actual holder of power (1).
 It is significant that the titles born by the Great Seljiiq

 sultans, contemporary, or nearly contemporary, with Ghazali
 assume the co-operation of the sultan and the caliph while
 implicitly recognising the fact that the actual government of
 Islam was in the hands of the sultan. Muhammad b. Malikshah

 was given the laqab qastm amir al-mu'mintn (partner of the
 Commander of the Faithful) by al-Mustazhir(2). Mas'iid b.
 Muhammad was given a similar laqab by al-Muqtafi (3). Sanjar
 is referred to as the sulldni islam in a sawgand nama dated A. H.
 535 from the Khwarazmshah, Atsiz b. Muhammad (4), and as
 maliki islam in a letter from Ghazli (6). Perhaps even clearer
 evidence of the new relationship between the two institutions
 is given in a document dated Ramadan 527 from Sanjar to the
 caliph's wazir, which states ( we received from the lord of the

 (1) L. Binder in his article entitled al-Ghazali and Islamic Government has pointed
 out that GhazSll while insisting upon the necessity of an imiam admits that in his
 day the only method of appointment of the caliph was by designation by the
 holder of actual power. The constitutive process was thus a shar'l process but the
 constituent power was the sultan. In effect, therefore, GhazilI accepted a compro-
 mise, by which the validity of the government of the sultan was established only
 upon the sultan's oath of allegiance to the caliph and the caliph's appointment by
 the sultan.The sultan, by his exercise of the constitutive authority, recognised
 in fact the institutional authority of the caliphate which rested primarily on the
 Islamic SunnI community, and in theory the functional authority which rested
 with the sharl'a proper (see especially pp. 236-239).

 (2) Hamdullah Mustawfi, Tarikhi Guzlda (ed. E. G. Browne, Gibb Memorial
 Series, London, Leyden, 1910-13), p. 454.

 (3) Ibid., p. 465.
 (4) Munsha'dti 'Ahdi Saljuql va KhwdrazmshahMdn va Avd'ili 'Ahdi Mughul

 (See Victor Rosen, Les Manuscrits persans de l'Inslilut des Langues Orientales,
 St. Petersburg, 1886, no 26), f. 124b. The compiler of the Fada'il al-Anam (ed.
 'Abbas lqbal, Tehran, A. H. solar 1333) also refers to Sanjar as the sultani islam.

 (5) Fada'il al-Andm, p. 3. In later times the Ilkhan ruler, Gh5zan Khdn,
 is repeatedly referred to in the T5rlkhi Mubarakshaht of Rashid ud-DIn as pddishahi
 islam. Iskandar Munshl in the 'Alamn Ara calls Shah 'Abbfs by the same title
 (Tehran, lith., A. H. 1314, p. 767). Cf. also the titles given to the wazir who was
 the head of the sultan's administration (Munsha'dfi 'Ahdi Saljuql va Khwdlrazm-
 shahldn va Avd'ili 'Ahdi Mughul, ff. 31b and 37b). GhazalI addresses QivaLm ul-
 Mulk Muhammad b. Fakhr al-Mulk who became Sanjar's wazir in A. H. 500 as
 $adr ud-Dln Ni;dm ul-Isldm Zahir ud-Dawla va Nastr ul-Milla va Bahd ul-A'imma
 (ibid., p. 39).

 9
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 world, great is His might, the kingship of the world and we
 received this by right and inheritance, and from the father
 and grandfather of the Commander of the Faithful ... we
 have a standard and a covenant , (1). In document from
 the sultan to maliks and amirs of this period there is seldom
 if ever mention of the caliph. Thus a diploma issued by
 Sanjar's diwan conferring the government of Farah upon the
 malik of Nimruiz reads (( since God most high entrusted the keys
 of the climes of the world into the hand to our government and
 power and clothed us with garments of honour, we have
 devoted our efforts to exalting the dignity and raising the rank
 of the governors of outlying provinces, and our thought to [the
 accomplishment of] their desires, so that the object of our rule
 and that which is desired by us in the ordering and adminis-
 tering of the provinces of the empire and the protection of the
 representatives (vukald) and slaves of God, glory be to Him,
 who are placed in our hands as a trust from Him, is achieved by
 the dignity of their administration and supervision (2) )). In
 actual practice under the Great Seljuqs (until the Seljiiq
 empire began to desintegrate) the caliph was deprived of tem-
 poral power, The sultans sought to exercise control over him
 through marriage alliances and by nominating his wazir; but
 he was no longer subject, as he had been under the Buyids, to
 arbitrary deposition, and the sanctity of his office was increased.

 Apart from this attempt to work out a new relationship
 between the caliph and the sultan, there was under the Great
 Seljuqs, as Sir Hamilton Gibb has pointed out, a renewed
 association of the ruling institution and the orthodox institu-
 tion. The prevailing theory, reflected in the Siydsat Nama
 and contemporary documents, was that kingship and right
 religion were inseparable. Thus Nizam ul-Mulk writes (( Whene-
 ver the kingdom is disturbed, disorder also appears in religion
 and the wicked and those of evil religion appear, and whenever
 the affairs of religion are disordered, the kingdom is disturbed,

 (1) Munsha'dti 'Ahdi Saljuqt va Khwarazmshdhdan va Aud'ili 'Ahdi Mughul,
 f. 107b.

 (2) Ibid. f. 17a.
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 evil persons become strong, the king is without dignity and
 troubled at heart, innovations are made and rebels become
 powerful))(1). A similar theory is found in diplomas appointing
 qddis and others (2). For example in a diploma issued by San-
 jar's diwan for the muhtasib of Mazandaran it is stated that
 ( the furtherance of the interests of religion and the reinforce-
 ment of the canons of the shari'a are among the things which
 make for the stability of the state and the extensiveness of the
 kingdom... ) (3) The renewed association of the ruling insti-
 tution with the religion institution was probably intended to
 serve two main ends : (i) the preservation of the spiritual inde-
 pendence of the orthodox institution against the increasing
 power and absolutism of the temporal princes and the mainte-
 nance (or recreation) of the unity of the community (4), and
 (ii) the maintenance of the political stability of the state.
 This renewed association was brought about, under the initiative
 of Nizam ul-Mulk, by the formation of an administrative class
 belonging to the religious institution and the placing of this
 alongside the secular government (5). It was unavoidable
 that these objects should not be fully achieved, because the
 fact that political stability was tied to religious orthodoxy
 inevitably meant that the spiritual independence of the religious
 institution was jeopardised. Moreover, since all power was

 (1) Siyasat Nama (ed. Ch. Schefer, Paris, 1891-93, Persian text), p. 55.
 (2) See the diploma for the office of qadi issued by Alp Arslan which was contained

 in a collection known as the Tarassuli Bahd'i, extracts of which are preserved in
 an unnumbered collection of documents, transcribed by 'Abd ul-Bah5 in A. H.
 1010, in the National Library, Tehran. This document is also included in the
 Ma/ma' al-Inshd of Ivoghll Haydar (Majlis Library, Tehran, printed catalogue,
 no 606), ff. 114a-118a ; and also in the collection known as at-Tavassul ild't-Tarassul
 of Baha ud-DIn Muhammad b. Mu'ayyad BaghdadI (ed. Ahmad Bahmanyar,
 Tehran, A. H. solar 1315) under the heading 'Diploma for the qadi of the empire...
 Muhammad b. Khalaf al-MakkI', (pp. 56-75); see also the diploma issued by the
 diwan of Sanjar for the qadi of Nlshapur in the 'Atabat al-Katabat, (ed. 'Abbas
 Iqbbl, Tehran, A. H. solar 1329), pp. 9-13, and the diploma for the qddl of Balkh
 dated A. H. 547 in the Munsha'dti 'Ahdi Saljuql va Khwdrazmshdhldn va Aud'ili
 Mughul, ff. 115b-117a.

 (3) 'Atabat al-Kalabat, p. 82. Cf. also a diploma issued by Sanjar's diwan for
 the khallb of Sarakhs ('Alabat al-Kalabat, pp. 37-38).

 (4) H. A. R. Gibb, An Interpretation of Islamic History, II, pp. 126-127.
 (5) Ibid.
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 concentrated in the hands of the political institution, although
 theoretically kingship and religion were complimentary, in
 actual practice the political institution dominated the religious.
 The documents of the time make it clear that the prime

 duty of the sultan was to rule, and the justification of the
 political and social order and the authority of the sultan was
 no longer that they maintained the perfect community of
 the first century, but rather that they enabled the various
 classes to fulfil their different functions. The sultan, in return
 for the favour of sovereignity granted him by God, was not to
 neglect in any way the ordering of temporal affairs or the
 interests and protection of the people who were placed under
 him as a trust from God. The righteous were to be rewarded
 and the unrighteous punished. Other than defence the main
 function of the sultan and his deputies was to judge the people
 with justice. They were to be considered equal before the law
 but the difference in function between them was to be main-

 tained. The 'ulama, who were ((the heirs of the prophet),,
 and the sayyids, and also the qddtis and hakkims, who were ((the
 officers of the shari'aa) and ((the umand of God in the exe-

 cution of decrees, the termination of disputes and the obtaining
 of the rights of the weak ), held a special position (1).

 The fact that the qddi was referred to as the deputy or nd'ib
 of the prophet (2) suggests that although the immediate source
 of the qadd's power was the sultan, the ultimate source of this
 was not the same as that of the sultan's power : whereas the
 sultan derived his authority directly from God, the q.dit derived
 his from the prophet (3). The sultan thus exercised constitu-
 tive authority with regard to the qadd but recognised that the
 functional authority of the qddi derived direct from the shart'a.

 (1) Cf. the document in the Tarassuli Bahd'i appointing Malikshah b. Alp
 Arslan governor of Jand (National Library, Tehran, collection of documents
 transcribed by 'Abd ul-Baha, and also Majlis Library, Tehran, printed catalogue,
 no 606, if. 107b-113a). A slightly expanded version of this document is contained
 in at-Tavassul ila't-Tarassul of Baha ud-DIn Muhammad b. Mu'ayyad BaghdadI,
 pp. 13-29.

 (2) Cf. the document in the Tarassuli Baha'I referred to in note 2, p. 131.
 (3) Cf. E. Tyan, Histoire de l'organisation judiciaire en pays d'Islam, i, 147-148.
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 Nizam ul-Mulk also recognises the special position of the qd.i.
 He states ((the king must administer justice in person and listen
 to the words of plaintiffs. If the king is a Turk or a Persian
 (tldzk) or a person who does not know Arabic and has not
 studied the decrees of the shart'a, inevitably he needs a deputy
 (na'ib) to conduct affairs in his place. And these qadls are
 all deputies of the king. It is incumbent the king upon to give
 them authority and full respect. Dignity must be accorded to
 them because they are the deputies (nd'ibdn) of the caliph, whose
 mantle has devolved upon them. They are [also] the deputies
 of the king and do his work )(1). Similarly Ghazall in a letter
 on the meaning of the office of qadd to Fakhr ul-Mulk b. Nizam
 ul-Mulk states that whereas the offices of the ra'is and 'dmil

 belonged to the world the dignity of prophethood pertained
 to that of the qadi (2). Spiritual and temporal affairs were thus
 in some measure separated, and a certain degree of independence
 accorded to the qadl. The arbitrary and absolute tendencies
 implicit in the theory of the sultan as the Shadow of God upon
 earth had not yet reached their full development.

 The qddis played an important role not only in preserving the
 balance of the state but also in the maintenance of Islamic civili-

 sation. They constituted in times of disorder an element of
 stability. Although the provincial qdId was not, as he became
 in the Ottoman system of provincial administration, the central
 authority in the area of his jurisdiction, he was the chief
 local representative of the religious institution, and it was not
 unknown in times of disorder for the qdadl to organise the admi-
 nistration and defence of the city. To some extent too the
 qddis and the religious classes in general were the spokesmen
 of the people. When Barkyaruq, fleeing before Muhammad b.
 Malikshah, reached Wasit in A. H. 494-5 the qddl came out to
 Barbyaruq's army and implored mercy for the people and asked
 that a shihna be sent to the town. This request was agreed to
 and he was asked in return to provide transport across the
 river for Barkyaruq's army. The qddi[ assembled the populace

 (1) Siyasat Nama, pp. 40-41.
 (2) Fada'il al-Anam, p. 28.
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 and the crossing was effected. The soldiers subsequently
 began to plunder and so the qddI went again to the army and
 earnestly requested that they be restrained (1).
 There was a strong hereditary tendency in the office of

 qadi, as there was in many other offices. This also made for
 stability. In a diploma issued by Sanjar's diwan for the
 qddl of Isfara'in he is stated to hold ((the office of qadJd by
 inheritance (2). Similarly the office of the qadi of Nishapir,
 which was entrusted to 'Imad ud-Din Muhammad b. Ahmad b.

 Sa'id Abii'l Barakat by Sanjar's diwan, had been held in former
 times by his ancestors (3). More striking is the case of the
 qddi ul-quddt Abu Muhammad of Shiraz who held office in the
 first decade of the sixth century A. H. He traced his descent
 back to Abui Burda the son of Abi Miisa al-Ash'ari and qadd
 of Kuifa, who died in 103-721. Abil Muhammad 'Abdullah
 b. Ahmad b. Sulayman b. Ibrahim b. Abi Burda was qddl of
 Baghdad under the caliph ar-Radi (322-9/934-40), and became
 qadd of Fars, Kirman, 'Umman, Tiz and Mikran. He had five
 sons, three of whom became qdlis. One, Abu Tahir, was his
 father's deputy in Kirman; the other two, Abii'l Hasan and
 Abu Nasr were associated together in the office of qaddl of Fars;
 Abu'l Hasan was subsequently made qddil of Ghazna by Mahmuid
 of Ghazna, to whom he had been sent as an envoy, and his
 descendents held office there after him. Abfu Nasr's son,
 'Abdullah, became qddl of Fars, and from him was descended
 the qadl ul-quddt, Abui Muhammad (4). Ahmad b. Zarkiub
 mentions in the Shirdz Ndma other cases of qddils who held office
 by hereditary descent (5).

 On the other hand, although the qdlis enjoyed considerable
 respect and were in particular often used as envoys by the

 (1) Ibn al-AthIr, al-Kdmil ff't-Ta'rtkh (ed. C. J. Tornberg, Leyden 1851-76),
 y, 225-226.

 (2) Munsha'dti 'Ahdi Saljuiq va Khwarazmshahfln va Avu'ili 'Ahdi Mughul,
 f. 23a.

 (3) 'Atabat al-Katabat, p. 11.
 (4) Ibn Balkhl, Fars Ndma (ed. G. Le Strange and R. A. Nicholson, Gibb Memo-

 rial Series, London, Leyden, 1921), pp. 117-118.
 (5) E.g. Ash-SharabI who died in A. H. 537 (p. 115), Majd ud-DIn Isma'Il

 134

This content downloaded from 187.192.93.178 on Tue, 23 Jan 2018 03:47:55 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 THE PERSIAN THEORY OF GOVERNMENT

 sultan, the renewed association of the religious institution with
 the political, and the eventual subordination of the former to
 the latter, while it strengthened the position of the qddis in
 some respects weakened it in others. Whereas formerly the
 qdad had been called upon to legitimise changes of rulers on the
 occasion of palace revolutions (1), the qaddi no longer authorised
 the accession of a new sultan. This is not entirely surprising
 in view of the theory of Nizam ul-Mulk. Clearly, if the qddi
 was the deputy of the sultan and acted for him, he could not
 make valid the sultan's assumption of power. It would have
 been hardly more appropriate for the qadd to have done this than
 it would have been for the wazir who was also the na'ib of

 the sultan. It is perhaps significant that when Barkyaruq
 was proclaimed sultan by the Nizamiyya mamluks it was the
 ra' s of Ray who held the crown above his head and not the
 qadi (2). The main duty of the qddi under the Great Seljuqs
 was to watch over the religious institution on behalf of the
 sultan, and this perhaps marks a further stage in the subordi-
 nation of the religious institution to the political institution.

 Alongside the theories of the jurists and their adaptations
 of the classical theories, a theory largely derived from the
 practice of the pre-Islamic Persian empire was meanwhile
 receiving more attention. This theory strongly influenced
 the work of Nizam ul-Mulk, whose exposition in the Siydsat
 Ndma is a mixture of the ideal of the old Persian kings and
 Islamic theory. He was concerned mainly with the practical
 duties of sovereigns and seldom referred to the caliph. The
 sultan was directly chosen by and directly responsible to God.
 (( God most high ), he writes, (in every age chooses someone
 from among the people and adorns him with kingly virtues and
 relegates to him the affairs of the world and the peace of his

 who was qddi when Ahmad b. ZarkOb was writing (p. 128), and Sharaf ud-DIn
 Muhammad, who died in A. H. 641 (ed. Bahman Karimi, Tehran, A. H. solar,
 1310, (p. 154).

 (1) E. Tyan, Histoire de l'Organisation judiciaire en pays d'Islam, ii, 10.
 (2) Ar-RavandI, The Rahat us-$udfir wa Ayat us-Surir (ed. Muhammad Iqbal,

 Gibb Memorial Series, London, Leyden, 1921), pp. 140-1.
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 servants ) (1). Nizam ul-Mulk's aim was primarily to preserve
 the stability of the kingdom and the traditional form of society.
 According to his theory there was a complete centralisation of
 the administration in the person of the ruler. Rights were
 acquired and maintained by force. His work had an important
 though not altogether happy influence on later writers and
 administrators. As Sir Hamilton Gibb wrote Nizam ul-Mulk

 by re-stating ((the old Persian tradition of monarchy, with
 its independent ethical standard based on force and opportu-
 nism )), perpetuated ( the inner disharmony which has always
 proved to be the principal weakness of Islam as a politico-
 social organism)) (2).

 Sunni theory and practice with regard to the ruling insti-
 tution in the fifth and sixth centuries A. H. was mainly concerned
 to hold together ( church )) and state and to reconcile religious
 theory with historical precedent. The theory which thus
 developed differed widely from the original conception of
 the caliphate. Meanwhile theories derived from the eastern
 Hellenistic world were becoming increasingly prominent. An
 important role in the transmission of these ideas was played by
 the Shi'is and the Sufis (3), and consequently the ((adaptation
 of the Platonic ideal of the philosopher king to the Islamic
 ideal administering the sharita under divine guidance)) is
 strongly influenced by Shl'i theory. The Shi'i theory of the
 ruling institution was no more concerned with the question of
 power than was the Sunni. At liberty to reject historical
 precedent, it exaggerated the religious element,taking over and
 adapting the philosophy of light (4). The Shi's believed that
 from the creation of Adam onwards a divine light had passed
 into the substance of one chosen descendent in each generation
 and was present in 'Ali and each of the imams after him. By
 virtue of this divine light the imam alone had secret knowledge

 (1) P. 5.
 (2) An Interpretation of Islamic History, II, p. 126.
 (3) Cf. H. A. R. Gibb, Some Considerations on the Sunni Theory of the Caliphate

 in Archives d'Histoire du Droit Oriental (Brussels), III (1947), pp. 401-410.
 (4) The Zaydl Sh'Is must be excepted from this statement.
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 and immunity from sin. His iecisions were decisive and final (1).
 With the disappearance of the last imam in 260/873-4 the divine
 light became, in theory, stationary, political authority being
 meanwhile wielded by others who were presumed to be under
 the guidance of the agents of the hidden imam. Just as concepts
 belonging to the theory of the caliph had been transferred
 to the theory of the sultan, so also there stemmed from the
 conception of the infallibility of the imam an assumption of
 perfection in the temporal ruler. This assumption inevitably
 led to absolute government. No justification of power was
 needed : the ruler ruled by divine right and the only duty of
 his subjects was to pray for his welfare.
 These trends were found in particular among the more

 extreme Sh'i groups, such as the B.tinls. Although their
 writings were mainly esoteric, they nevertheless influenced the
 development of the theory of the state and the intellectual
 assumptions underlying this. Afdal ud-Din Kashani, who was
 apparently a Batini and lived in the second half of the sixth
 century A. H., in an essay on kingship attempts to trace the
 principle of kingship through the various forms of creation
 down to the appearance of man, the vicegerent of God and the
 microcosm of the macrocosm (2). After seeking to justify king-
 ship on metaphysical grounds, he describes the king as the sustai-
 ner of existing things and the one who completes that which is
 incomplete (3). Equipoise was the distinguishing character-
 istic of the ((whole )) man, and among the marks of (whole-
 ness ) was a perception of union with the Supreme Being, which
 was attained by possession of the divine light (4). Since men by
 their nature needed other men, it was fitting that arrangement
 should be made for the right functioning of their powers (5).
 Accordingly an individual was singled out by divine favour for

 (1) Cf. A. A. Fyzee, A Shi'ite Creed (OUP, 1942), pp. 92ff.
 (2) Sdz o Pradya-i Shdhdni Purma'da in Musannif.at (ed. M. Minovi, Tehran,

 A. H. solar 1331), pp. 4ff.
 (3) Ibid., p. 7.
 (4) Ibid., p. 16.
 (5) Ibid., p. 17.
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 kingship (1). The ideal king was the philosopher king and he
 only was the true vicegerent of God (2). The aim of the king
 in the regulation of the affairs of life and the ordering of his exis-
 tence and that of his subjects was (to cause [them] to reach
 potential wisdom by the use of [their] mental powers and the
 conjoining of these powers to truth, because until men have
 security concerning their means of livelihood and from each
 other, and are freed from evil suspicions they will not abandon
 the works of the senses for the pursuit of knowledge and rea-
 son )) (3). Kingship was thus an organising principle and the
 main function of the king was to cause those who were worthy
 of wholeness to achieve it (4). All groups were not capable
 of achieving this state and it was for the king to allot to each
 person the task for which he was fitted (6). In conclusion
 Afdal ud-Din points out that most kings fell short of the ideal
 and that their evil conduct would lead to their eternal damna-

 tion (6).
 Theories derived from the eastern Hellenistic world also

 influenced the works of the Suifis. Najm ud-Din Razi (d. 654/
 1256), writing at the time of the Mongol invasion and from the
 standpoint of a Suifi, states in the Mirsdd al-'Ibdd min al-Mabda'
 ild'l-Ma'dd that the highest good was obtained when the king-
 ship of faith and the kingship of the world were united in one
 person (7). He disregarded the historic imamate and made no
 attempt to work out the relationship between the caliphate
 and the temporal ruler. For him both were the vicegerency
 of God. The ruler was directly chosen by God (8) but only
 the righteous ruler was the true Shadow of God (9). Kingship
 was the vicegerency of God and the corollary of prophethood.

 (1) Ibid., pp. 18-19.
 (2) Ibid., p. 20.
 (3) Ibid., p. 19.
 (4) Ibid., p. 24.
 (5) Ibid., p. 27.
 (6) Ibid., p. 28.
 (7) Ed. Husam al-HusaynI an-Ni'matullahl, Tehran 1312/1933-4, p. 234.
 (8) Ibid., pp. 232-233.
 (9) Ibid., p. 244.
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 God ), he writes, (puts obedience to learned and just kings
 on a par with obedience to Himself and His prophet a, and
 cites in support of this the Qur'anic phrase < Obey God, obey
 the prophet and those who have authority among you ) (1).
 Kingship, in his view, was higher than prophethood; to be lord
 of the kingdom was the attribute of God, whereas knowledge
 and prophethood were inferior attributes which belonged to
 the servants of God. Kingship, since it was all-inclusive,
 comprehended knowledge and prophethood (2). The primary
 function of the king was to judge the people with righteousness (8)
 and secondly to undertake the subjection and punishment of
 infidels, evildoers and heretics (4). The only sanctions and
 rewards envisaged were moral and ethical (5). Najm ud-Din
 did not explicitly discuss a separation between religious and
 secular affairs but at times he implied such a separation.
 Broadly speaking in his exposition religion transcended the
 secular sphere, and the (( church ) was not the state as it is in
 a true theocracy. Sovereignity imposed upon the king the
 obligation to spread justice and to care for his subjects. ((No
 excuse >, states Najm-ud-Din, remains for those endowed
 with power and authority to say' we are deprived of the benefits
 of religion and the advantages of spiritual progress because
 we are invested with the sovereignity of the world and are
 occupied in the affairs of the people'. On the contrary sove-
 reignity is the most perfect means for the worship of God and
 temporal rule the most perfect opportunity to achieve nearness
 to God (6). Ultimately the theory of Najm ud-Din is no less
 absolute than the orthodox Shil' theory, the same assumption
 of perfectibility being made (7), and similarly the need for any
 justification of power is obviated.
 The inherent tendency towards absolute rule in Islamic

 (1) Ibid., p. 246.
 (2) Ibid., p. 236.
 (3) Ibid., p. 235.
 (4) Ibid., p. 239.
 (5) Ibid., p. 237; cf. also pp. 234 235.
 (6) Ibid., p. 236.
 (7) Cf. ibid., pp. 235 and 239.
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 theory ,which had been strengthened by ideas derived from
 the pre-Islamic Persian conception of the ruling institution,
 was thus further reinforced by the Shi'i doctrine of the imam
 and by the speculations of the Sufils. It was reflected, together
 with the belief that a government even though founded on force
 merited obedience, in the works of the philosophers, and contri-
 buted to the arbitrary nature of the political organization esta-
 blished in the middle ages.
 The philosopher king is the central theme of the exposition

 of Fakhr ud-Din Muhammad b. 'Umar ar-RazI (d. A. H. 606) in
 the Jdmi' ul-'Ulum. He also was strongly influenced by Greek
 philosophy. He maintained that order in the world required
 that there should be a wise man or king as the vicegerent of
 God to restrain men because of their predatory nature (').
 This king was the Shadow of God and the deputy of the pro-
 phet (2). Fakhr ud-Din was primarily concerned with the
 practical duty of the ruler and the accommodation of Islamic
 theory to political reality. He held therefore that it was
 not obligatory for the imam to be divinely protected from sin (3).
 Further, in the absence of someone who combined in his person
 the attributes of the philosopher king another was to be chosen
 to rule, and in this choice the overriding consideration was the
 maintenance of peace; ability (to rule) took precedence over
 knowledge. If the choice of a learned man did not give rise
 to sedition the choosing of him was right, otherwise the less
 learned was to be preferred(4). Further Fakhr ud-Din main-
 tained that if disputes arose the dominant party was to be
 preferred and the evil done to the other party ignored. Unjust
 kings were not to be abused because security was achieved
 through them; however tyrannical the king, the good achieved
 through his existence was greater than the evil which came
 through him (5). Fakr ud-Din held in effect that the decision

 (1) B. M., Or. 2972, ff. 175b-176a.
 (2) Ibid., f. 185a.
 (3) Ibid., f. 177b.
 (4) Ibid., ff. 177a-b.
 (5) Ibid., f. 187b.
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 ought to go the stronger and that whoever could make his
 view prevail was right.
 More important in the development of the constitutional

 theory than either the exposition of Najm ud-Din or Fakr
 ud-Din was that of Nasir ud-Dln Tisi, whose main philosophical
 work, the Akhldqi Ndsirt, was written before the fall of the
 caliphate. He was a Shi'i by religion. He was strongly influ-
 enced, through the work of al-F5arbl and others, by Greek
 philosophy. He regarded three things as essential for the
 maintenance of equity between the members of the Commu-
 nity : a divine institute which was to be the greatest arbitrator,
 and obeyed by all, a second arbitrator or governor who was to
 conform to the first arbitrator, and a monetary currency which
 was to be subject to the second arbitrator (). Men were natu-
 rally impelled to congregate with their fellows but left to them-
 selves were unable to achieve co-operation. Provision had
 therefore to be made so that each would be content with his

 rightful position and fulfil that function to which he was suited
 and to ensure that none transgressed the rights of another(2).
 This proper regulation of affairs was secured by the establish-
 ment of a divinely inspired lawgiver, whom the (moderns ,,
 according to Nasir ud-Din, called the imam and his work the
 imamate, and whom Plato called ((the controller of the world )
 and Aristotle ((the civic man )) (3). It was not necessary to
 have in every age a lawgiver, who brought a divine institute,
 because such an institute once brought sufficed for many
 centuries, but it was necessary always to have in every age a
 (( controller)) to order the affairs of the community (4).

 Nasir ud-Din followed al-Farabi's classification of civili-

 zations into the good city and unrighteous cities. Within the
 good city there was a differentiation of function between the
 citizens and several intellectual grades. Like al-F5arbi Nasir
 ud-Din considered that it was possible for the good city to be

 (1) Lith., Lahore, 1865, p. 68.
 (2) Ibid., p. 144.
 (3) Ibid., pp. 145-146; cf. also pp. 68, 69, and 78.
 (4) Ibid., p. 146.
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 composed of men of different religions and nations whereas
 this was not so in an unrighteous city (1). The leadership of
 the righteous city was ideally in the hands of the philosopher
 king under whose administration each class was kept in its
 appropriate place and each person employed in that occupation
 to which he was best fitted. In this way each would, so far
 as the possibility lay within him, achieve perfection (2). The
 conception of society and government in the good city and the
 various types of unrighteous city was not specifically Islamic
 but it was modified through and through by concessions to
 Islamic theory. Nasir ud-Din held religion and government
 to be complimentary. Neither could achieve perfection or
 exist without the other (3). His conception of the ideal state
 was not that of a theocracy: ((church)) and state were not
 necessarily the same. So far, however, as he presupposed the
 existence of a supreme ruler appointed by and directly respon-
 sible to God, he remained in the main stream of post-classical
 Islamic tradition, and by this assumption he limited the possi-
 bility of achieving a fruitful state of tension between the things
 that were God's and the things that were Caesar's and made
 unnecessary any authorization of the acts of government (4).
 From the various developments outlined above it will be seen

 that by the the thirteenth century A. D. the theory of the ruling
 institution had widely diverged from the ideal of the first cen-
 tury. Consequently when the caliphate was destroyed by the

 (1) Ibid., p. 166.
 (2) Ibid., pp. 168-9.
 (3) Ibid., p. 167.
 (4) Muhammad b. Mahmfid Amull in his Nafd'is ul-Funin composed in A. H.

 735 has a section on political theory which is almost identical with that in the
 Akhldqi Nasirf. Muhammad b. Mahnmldd's exposition of the purpose of the good
 city is perhaps rather clearer than that of NasIr ud-DIn. He states ' the good
 city is a society of people whose efforts are devoted to the spread of good and the
 removal of evil. Inevitably they must have two qualities in common : a common
 belief concerning the purpose and meaning of life and a common path in the acqui-
 sition of perfection. Whatever proceeds from them must be directed towards
 the victory of wisdom and decreed in accordance with the laws of justice and the
 demands of [good] administration so that with all the differences of individuals
 and circumstances the end of the actions of the whole group may be one and their
 paths conformable one with the other * (lith., Tehran, 2 vols. in one, ii, 21).
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 Mongol invasion no radical adjustment in theory was required,
 because the historic imamate had been virtually ignored before
 this event; and the position of the temporal rulers was little
 changed in practice since the caliphate had long ceased to be an
 effective political institution.
 In the Akhlaq as-Saltana of Vassif, written for the Ilkhan

 ruler Khudabanda (703-16/1304-16), there is no mention of
 the early Islamic community or of the historic imamate. For
 the rest the difference between Vassaf's work and the pre-
 Mongol expositions of the ruling institution is one of emphasis
 rather than of content. His theory like that of other Islamic
 writers is based on a metaphysical conception of the world.
 It is little influenced by the traditions of pre-Islamic Persia
 and the element of absolutism is less pronounced than in the
 work of Nizam ul-Mulk, Najm ud-Din or Nasir ud-Din. The
 ruler was directly appointed by God and was His Shadow upon
 earth. Obedience to the king was a divine injunction. The
 purpose of his rule was to order the affairs of the world so that
 religion might flourish(1). To some extent Vassaf recognised
 a separation between the things that are God's and the things
 that are Caesar's. He warned the ruler that perfect kings did
 not consider permissible shortcomings in the service of God on
 the pretext of occupation with the affairs of kingship (2). The
 paramount duty of the ruler was to rule and with this end
 in view Vassaf urged upon him consistency and stability of
 conduct. The possibility of admonition of the king by his
 officials was not precluded, but he was warned not to be swayed
 unduly by others (3). The virtues of the ruler were ethical and
 political and the sanctions against him moral. Justice was of
 fundamental importance (4). It was to be tempered with
 forbearance because men in their weakness were not satisfied

 with justice alone but wished for grace also. Since the just

 (1) Tdrikhi Vassaf, lith., 1269, p. 485.
 (2) Ibid., p. 489; cf. also the exposition of Najm ud-DIn RazI, above pp. 138-9.
 (3) Tarikhi Vassaf, p. 490.
 (4) Ibid., p. 486. Cf. also the emphasis laid by Ghaz/ll on justice in the Naslhat

 ul-Mulik (A. K. S. Lambton, The Theory of Kingship in the Nas.hat ul-Muluk
 of Ghazdal in The Islamic Quarterly, I, i, pp. 47-55).
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 requital of evil was one of the principles of the shart'a, it was
 incumbent upon the king to administer punishment, but Vassaf
 maintained that it should be nevertheless moderated by bene-
 ficence (1). Access and encouragement were to be given to
 'ulamd and shaykhs (2). The keystone of the administration,
 as in the theory of Nizam ul-Mulk, Najm ud-Din and others,
 was the wazir. Vassaf differed however from most of his

 predecessors in stating that ideally full trust should be placed
 in the wazir (3).

 The modifications in the theory of kingship in the exposition
 of Vassaf reflect a change in practice. The trend towards an
 abandonment of the theocratic conception of the state had
 begun before the Mongol invasion. During the rule of the
 Ilkhans before their conversion to Islam secular and religious
 affairs were separated. The religious classes, qddls, ddnish-
 mandan (i. e. 'ulamd) and 'Alids ,enjoyed special privileges under
 a yarligh of Chinghiz Khan in that they were exempt from taxa-
 tion (4). On the other hand the extension of 'urf jurisdiction
 and the administration of customary law exclusively by the
 temporal officials, whereas formerly, under the Great Seljuqs
 and earlier, it had not infrequently been administered by
 qddis, led to a decrease in the influence of the religious classes.
 Moreover, under Gaykhatu (690-4/1291-5) religious offices,
 including that of qadd were sold to the highest bidder (6). After
 the conversion of the Ilkhans to Islam there was a tendency
 towards a reincorporation of the religious institution into the
 bureaucratic organisation of the state, a development which
 reached its climax under the Safavids in the sixteenth century
 A. D. Under Ghazan (694-703/1295-1304) the qddis were
 reassociated with the mazalim courts. In a yarligh appointing
 a provincial qddii it was stated ((in disputes which occur between

 (1) Ibid., p. 486.
 (2) Ibid., p. 489.
 (3) Ibid., p. 492.
 (4) Rashld ud-DIn FaQlullah, Tarikh Mubaraki Ghazadn, (Geschichte (Cazan-

 tans aus dem Ta'rih-i-Mubdraki- Cdizadn, ed. K. Jahn, Gibb Memorial Series,
 London, Leyden, 1940), p. 218.

 (5) Ibid., p. 239.
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 two Mongols or between a Mongol and a Muslim or in cases
 the decision of which is difficult, we have ordered shihnas,
 maliks, bitikchis, qadds, 'Alids, and ddnishmanddn to assemble
 on two days every month in the Friday mosque at the dTvani
 mazdlim to hear cases together and having resolved them to
 give judgement in accordance with what is ordained by the
 sharU'a (1). Ghazan also paid special respect to sayyids (2).
 He confirmed the tax exemptions given to qadiTs under the
 ydsa of Chinghiz Khan and allotted to them allowances which
 were to be paid annually (3). It is noteworthy that Ghazan
 made no suggestion in an address to qddis, shaykhs, zdhids,
 'ulamd, and muftis on their responsibilities and duties, recorded
 by Rashid ud-Din, that they were acting as his deputies (4).
 It is equally remarkable that he urged them to call him to
 account if he acted contrary to the shartla or the dictates of
 reason (5).

 Under the Timurids such changes as took place in the theory
 and practice of the ruling institution were mainly ones of
 emphasis. The ruler was still regarded as the Shadow of God
 upon earth. Nizam ud-Din Shami in his history of the conquests
 of TImiir, the Zafar Nama, states that force was made necessary
 because of the unwillingness of men to hear the word of God.
 Accordingly prophets were followed by kings, the function of the
 temporal power being to bring man to book (6). Order, he
 maintained, could not be achieved in the kingdom and the rules
 of punishment and the canons of justice could not be established
 in the absence of a king who was the Shadow of God (7). The
 importance attached to the execution of punishment by the

 (1) Ibid., p. 219 (taking the alternative reading divani madalim for dtivni
 mutdla'a).

 (2) Ibid., p. 190.
 (3) Ibid., p. 218.
 (4) Ibid., pp. 197-200. The qadls still relied as formerly on the officials of the

 temporal government for the execution of their decrees. In the yarligh appointing
 a provincial qd4l, quoted above, it is stated that the shihna of the province was to
 punish anyone who treated the qddi with disrespect (ibid., p. 218).

 (5) Ibid., p. 199.
 (6) Ed. F. Tauer, Beyrut, 1937, pp. 7-8.
 (7) Ibid., pp. 57-58.
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 ruler is also shown in a document dated A. H. 817 issued by
 Timir for the appointment of his son Mirza Baysunqur over
 a wide area which included Tis, Mashhad, Mazandaran, Gurgan
 and various other places. Emphasis in this document is also
 laid on the importance of the army (1). As under the Ilkhans
 the sayyids and 'ulama enjoyed special honour and took prece-
 dence over other classes in Timur's audiences (2). Under
 the later Timurids there was, broadly speaking, a tendency
 to return to the constitutional theory of the earlier writers.
 Perhaps the best known exposition of this period is the Akhldqi
 Jalalt of Jalal ud-Din Davvani, which is a reworking of the
 Akhlaqi NdsirT of Naslr ud-Din Tisl. It was written about
 the year A.D. 1470 and exerted great influence in the eastern
 Muslim world.

 Jalal ud-Din Davvani was a qddi and therefore inherited
 the theory of Sunni Islam; in spite of this he closely followed
 the exposition of Nasir ud-Din Tusi. He argued, too, the neces-
 sity of a supreme law, a governor and a monetary currency.
 The law he interpreted as the shart'a and the governor as that
 person who was distinguished by the support of God and by
 the possession of such qualities as would enable him to lead
 individual men to perfection and to introduce a better order.
 Righteous government was the imamate and every righteous
 ruler was entitled to the prerogatives and title of the caliph.
 Thus did Jalal ud-Din address his own patron, Uzun Hasan,
 as caliph. Sovereignity was a gift divinely conferred on emi-
 nent men, and the sovereign was the Shadow of God upon earth.
 Temporal sovereignity consisted in the maintenance of the
 various classes in their proper places (3). The ruler was thus
 absolute and the power of the ruling institution required no
 authorization.

 (1) 'Abd ar-Razzaq, Matla' as Sa'dayn (ed. Muhammad Shafl', Lahore, 1360),
 i, 295.

 (2) Nizam ud-DIn Shaml, Zafar Nama, p. 9; Clavijo, Embassy to Tamerlane
 (ed. G. Le Strange, Broadway Travellers Series, London, 1928), p. 279. Cf. also
 the document quoted in note 1, above.

 (3) Practical Philosophy of the Muhammadan People, being a translation of the
 Akhlaq-i-Jalaly, by W. F. Thompson (London, 1839), pp. 377, 418.
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 Another work, which was nearly contemporary with the
 Akhlaqi Jalall and acquired popularity, was the Akhldqi Muhsin-
 f, written in 900/1494-5 by the Shi'i, Husayn Va'iz Kashifi, for
 HIusayn b. Bayqara, the Timurid prince of Harat. Husayn
 Va'iz Kashifi similarly maintained that a law was needed to
 regulate the affairs of men; this law was the sharT'a, inspired
 by God, brought by the prophet, and defended and maintained
 by kings. Like Najm ud-Din Razi he held that the dignity of
 kingship was equal to the rank of prophethood (1). The cen-
 tral figure in his exposition was the sultan, the Shadow of
 God upon earth (2). It is noteworthy that Husayn Va'iz
 Kashifi, although himself a member of the religious classes,
 made no mention of them. He divided society into (i) the mili-
 tary, (ii) the bureaucracy, (iii) merchants and artisans, and (iv)
 agriculturists (3). Like Vassaf he regarded punishment as
 complimentary to the religious law (4) and as a necessary
 concomitant of temporal power, believing that the wellbeing
 of both temporal and religious affairs demanded punish-
 ment (5). His exposition is more uncompromising in this
 respect than that of Vassaf.

 Coinciding with the various adaptations and restatements
 of the earlier theories of the ruling institution by the philo-
 sophers and others, changes began to take place in the organi-
 sation of the state. Under the later Timurids there appears
 to have been a renewed attempt to re-incorporate more fully
 the religious institution into the bureaucratic administration
 of the state by means of the creation of the office of sadr, who
 was the overseer of all holders of religious offices and an organ
 of the Timurid central government (6). By the sixteenth cen-

 (1) Lith., Bombay, ed. IbrahIm l'jir ShIrazl, pp. 7-8.
 (2) Ibid., p. 47.
 (3) Ibid., p. 48.
 (4) Ibid., p. 166.
 (5) Ibid., p. 165.
 (6) 'Abdullah Marwarld, Sharaf Ndma (Staatsschreiben der Timuridenzeil,

 ed. H. R. Roemer, Wiesbaden, 1952), pp. 144 ff. See also ff. 24b-26b.
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 tury A.D. the trend was once more towards a reimposition
 of theocracy; but the guise which it finally assumed under the
 Safavids was different from the various forms which it had

 taken prior to the Mongol invasion.
 Ann K. S. LAMBTON

 (London)
 (To be concluded)

 ACHEV1E D'IMPRIMER LE 12 JUIN 1956

 SUR LES PRESSES DE A. BONTEMPS, IMPRIMEUR

 LIMOGES (FRANCE)

 Registre des travaux imprimeur: no 437. - Iditeur: no 163
 Dep8t legal: 2e trimestre 1956

 148

This content downloaded from 187.192.93.178 on Tue, 23 Jan 2018 03:47:55 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms


	STVDIA ISLAMICA V
	ASPECTS NOUVEAUX DU PROBLEME THAMOUDÉEN
	SIMPLES REMARQUES NÉGATIVES SUR LE VOCABULAIRE DU CORAN
	RELIGIOUS INFLUECES ON MEDIEVAL ARABIC PHILOLOGY
	LES NOMS ET LES STATUS - LE PROBLEME DE LA FOI ET DES OEUVRES EN ISLAM
	QUIS CUSTODIET CUSTODES - SOME REFLECTIONS ON THE PERSIAN THEORY OF GOVERNMENT

